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4 لنا Yî‏ 
موسسة دراسات وأبحات 


الآراء الواردة في المجلة لا تمثل بالضرورة مؤسسة «مومنون بلا 
حدود» ولا تعبر بالضرورة عن رأي أي من العاملین فیها. 


العده (ع۱) - 





تواترت فى السنوات الاخبرة الکثبر من الاسئلة 
حول الشأن الدینی» وقدمت شروحات تلو الأّخری» 
منها من ظل محصور في اطار رؤية تقليدية» أو 
ما ينعت ب «النظرة الفولكلورية للدین»» ومنها من 
حاول تقدیم المعرفة بشکل حدان تنويري» استجابة 
لیات انشع مارا بکون المعرفة الدينية ليست 
ثابتة» بل متحرکة» ومن الضروري أن تتفاعل مع 
متغيرات العصرء وتحاول الإجابة عن أسئلة مقلقة 
لى بعلاقة الدین الا والعلم والتنمیةء 
والانسان ي کل عصر وزمان. 


وق حقل المعرفة الدينية الی وم بتنا نلاح ظ 
نوعا من التجاوز لبعض الطروحات الدوغمائية من 
مجموعة من الأطراف سواء كانت يمينية أو يسارية» 
وذلك لصالح ماهو معرقء وسعيا لترسیخ قيم 
جديدة تنهل من العلم والمعرفة» ولیس من الترهیب 
والقبول بالأمور كما هي من دون أي نقاش» أو حتى 
طرح مجرد سوال» كما آن الدراسات القرانية اليوم 
باتت تتسع. وتفتح آفاقا جديدة للدرس والتأويل» 
ولخلق مدارس جديدة ق دراسة القرآن» ق العدید 
من بلدان العالم العري الاسلامي. .. . 


إن الدین بقیمه ومعارفه المتنوعة» لیس صندوقاً 
مغلقا وانما هو فضاء مفتوح. معارفه مفتوحة 
آمام الانسانية جمعاء» ينهل منها الدارس والمتبحر 
علومه» الذي یسعی ال آن یستجیب الدین مع 
مسا رات ارحص مراک متا ال 
ماقام به نخبه من المفكرية والباحثین العرب» على 
رأسهم نصر حامد آبو زید» محمد آرکون» ومحمد 
عابد الجابري» وهشام جعيطء وطه عبد الرحمان 
وعبد الوهاب المودب. الذین آسهموا في بلورة مشروع 


اصلاحی للأمة العربية الاسلامية. 


ان قیم الدین ومعارفه الْساسية» هي منظومة 
متفاعلة مع قضایا الواقع والعصرء ولهذا فهي بحاجة 
إلى التجدید والتطویر بهدف إنضاج الروی والمعارف 
الدينية» وفتح الباب آمام العقل العری, لتحقیق 
الوعی بضرورة التساقل» وفتح بدایات جديدة في 
جغرافية الفکر الاسلامي» ولهنه الغاية جاء هذا 
ای اس اس ری Nl‏ 
ق العدد الرابع عشر من مجلة «ذوات» الثقافية 
الإلكترونية نصف الشهریة» والصادرة عن مؤسسة 
«موّمن ون بلا حدود للدراسات والأبحاث». والذي 
آعده الباحث المغری ف الفکر الاسلامی المعاصرء 
ید الله اداله وس لساط الص و ECG‏ 
من زوابا مختلفه. 


ويشارك ق ملف هذا العدد کل من الباحث 
والکاتب السوري نبیل علي صالح بدراسه موسومة ب 
سای ای مسا ای ر ی 
والهویة»» والباحث المغريي محمد همام بدراسة حول 
«البحث عن المعفی الدینی جدل السلوك والتأويل», 
و الباحثة التونسية ایمان المخينيني بدراسة بعنوان 
«الانتماء العقديٌّ والفعل الشياسئ في الطّرح الکلامی 
الجدید»» والباحث المصري محمود كيشانه بدراسه 
بعنوان «التدین الشعی... والتدهور الحضاری»» ثم 
دراسة للباحث المغری عبد الله هداري بعنوان «الله 
والانسان والعالم: فرضیات في انتاج المعنی»؛ فیما 
جاء حوار الملف مع الباحث الجزاتری حاج آوحمنة 
الدواق» متناولاً سوال المعنغ الدیی ق السیاق 
الحداق» وال آی حد استطاعت الحداثة بمنطلقاتها 
المرجعية أن تعید للانسان کینونته. 


وستضمن باب «رأي ذوات» مقالاً للأکادیمی 
المغري يحبى بن الولید بعنوان «عبد الله العروي 
والنقد الثقاق؟»» ومقالاً انیا لستاذة الفلس فة 
لاس سس ی من وان دا و 
التخلاق وانهبار الحضارات». والثالث للباحث 
کی سس رام سای وان رل اس 
ملة النقاد»؛ ویشتمل باب «تفافة وفنون» 
على مقالین: الأول للكاتب والمب دع الأردنى مفل ح 
العدوان» بعنوان «حوار الأسطورة.. وحدة 
الانسانیة»» والشان للكاتب والشاعر العراق عواد 


ناصر يقدم فيه «اعادة قراءة التراث الاسلامی 
مفتاحا للحداتة». 


ویقدم باب «حوار ذوات» الترجمة العربية 
لحوار مع الفیلس وف الفرنسي هنري بینا» آجرته روزا 
موساوي» وترجمه الباحث المغري عبد الرحیم نور 
الدین. ویقدم الباحث المغری عبد الخالق التريدي 
ما رون لس ات ری ای اج اه 
الإنتاج الاجتماعي» في باب «تربية وتعلیم». 


COC TT SS CECE 
الإعلامي التونسى عيسى جابلي من آراء الباحثين‎ 
العرب حول سؤال الوحدة العربية» وذلك من خلال‎ 
استقراء آراء ستة باحثين عرب؛ ويقدم الباحث المغري‎ 
غسان الكشوري قراءة في كتاب «الخبال السیاسسی‎ 
للاسلامیین؛ ما قبل الدولة وما بعدها». للدكتورة‎ 
هب عزت رووف وذلك ي باب «کتب» والذي يتضمن‎ 
آیضاً تقدیماً لبعض الاصدارات الجديدة لموسسة‎ 
«موّمنون بلا حدود للدراسات والابحاث»» إضافة إلى‎ 
لغة الأرقام التى تقدم آرقاما جديدة عن العنف‎ 
الجنسی المتصل بالنزاعات ق العالم العری.‎ 


العدة 2۱۶ ۲۰۱۵ 








سوّال المعنی والقیم والمعرفة الدينية 


معان الدین والحباة الحديثة: سوال القيم والمعی 
والهوية 


البحث عن المعنی الدینی» جدل السلوك والتآویل 


الانتماء العقديّ والفعل السیاسی في الطرح الكلامئ 
الجدید 


التدین الشعی.. والتدهور الحضاري 
الله والانسان والعالم: فرضیات ف انتاج المعنی 
حوار الملف مع الدکتور الجزاثري الحاج آوحمنة دواق 


بيبليوغرافيا 


۹71 حوار الأسطورة.. وحدق الإنسانية 


۲۰۱۵ - )۱٤( العدد‎ 
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ملف العدد: 
المعرفة الدينية وسؤال القيم 


۱ اعادة قراءة التراث الاسلامی مفتاحا للحدانة 
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حوار مع الفیلسوف 
الفرنسی هنري بینا: 
«المتعصب لا بصع ايه 
مسافة بين کیانه وبين 





معتقدانه» 


۱۱9۶ الوحدة العربية : إمكان آم استحالة؟ 





6 | الفیلسوف الفرنسي هنري بينا 
الوحدة العربیة ي عیون باحئین 
عرب: امکان أم استحالة؟ 


المؤسّسات التعليمية 
آلية لاعادة الانتاج 
الاجتماعي 





1۶۰ ام ات اسر 


۱:۶ لغة الأرقام 


۸ المؤشّسات التعليمية آلية لاعادة الانتاج الاجتماعي 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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: ۲ 


اعداد: عبد الله إدالكوس 


باحث مغر فى الفكر 
الاسلامي المعاصر 





سوال المعلی ۱ 
والقيم والمعرف 
الدینیه 





ان المعرفة الدينية الیوم أو الشأن الدینی بصغة عامة. لم 
يعد مستساغا أن يقدم بالصور التفليدانية, أو الغولكلورية 
المعهودة؛ فالمعرفة الدينية تسیر اليوم في اتجاه تقديم 
مفترحات لثورات نقدیه داخلية لا تزال في بداياتهاء إلى جانب 
الحداثة؛ مك العالم: مع الانسان: والعلم والمناهج الإنسانية 
المعاصرة...إلة. 








۲۰۱۵ - )۱٤( العدد‎ 
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اخل حقل المعرفة الدينية اليوم» بدأنا نتجاوز الطروح الدوغمائية من 
كلا الطرفين يمينية ويسارية» لصالح المعرق» ولصالح صلاح الانسان في 
معاشه ومعاده بلغفة الاصولیین» لقد بدأت اس الهرمینوطیقا الیوم 
تطرح في علاقاتها بالنص القرآني» وباتت الدراسات القرآنية تتوسع یوما بعد آخرء 
كما أن التشکلات او المدارس الفكرية الأولء بدأت تتسحب لصالح تى ومدارس 
فكرية جديدة» اصبحنا نتلمس ولادات اولیه لها تي العدید من بلدان العالم العری/ 
الاسلامي» وهي في الأساس تیارات تتحرك في أعماق بحر المعرفة والجدل الدینی» 





تحتاج لمن يسلط الضوء علیها لمعرفة کیفیات وطراشق التفکبر لدیها وآلیات 
تحليلهاء وتناولها للمجال الدینی» خصوصا في علاقته بسوال القيم والمعنی وان كان 
موضوعا لیس بالتلید» لکنه لم یتوقف عن إثارة الجدید والأسئلة التي لازالت تنتظر 
اجابات متعددة وحقيقية» هذا إلى جانب علاقات المعطی الديني الب وم بالتنمية 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 








ملف العدد 


تعديم 





١ 


التي يطمح فيها الفردء كما المؤسسات الرسمية والمدنية على اختلافهاء وكيف يمكن 
تصور هذه العلاقة؟» وما الذي يمكن للدين بالفعل أن يقدمه في هذا المجال؟ 
بعيدا عن كل التوظيفات الاضطرارية والخالية من كل خلفية معرفية ودراية موضوعية 
بالیات الاشتغال وآليات الاقتراح التنظيري داخل حقل المعرفة الدينية. 


۹ 


إذا كان في مُكَنِنَا تعريف المجتمع بأنه فضاءٌ للعلاقات المختلفة الناظمة لمجموعة 
بشرية» ومنها علاقات القرابة» والتضامنء والدفاع الذاق» وتقسيم العملء» وقواعد 
السلوك» وهي- بالجملة- ما يميّز المجتمع الإنساني عن الجماعة الطبيعية (الحيوانية), 
فإِنٌ هذه العلاقات ليست شيئًا آخر غير القيم الحاكمة؛ ذلك أن القيم هی مجموع 
الأخلاق العامة التى تنتظم سلوك أية مجموعة بشرية» وتضع له الضوابط الحاكمة» 
والمضمون الجمُعي الذي نتأسّس به علاقاث التبادل الاجتماعي للأفكارء والمعایبر» 
والحساسیات والآذواق...» بما هى عناصر ومشتركات جامعة. والعلاقات هذه هي ما 
يكوّن - في محصلتها العامة - النظام الاجتماعی". ۱ 


آفضت التحولات السوسیو ثقافية التي آفرزتها الحداثة ومتعلقاتها إلى نوع من 
الفوضی المعنوية التي ترکت الانسان دون إرشاد من الوحي أو من العقل» وترتب 
عنه قبول الرأي الذي يقول بالأوضاع التسببة» والذى يرك ان تقدیر القیم والمعاییر 
الخلقية امور تتعلق كلية بالذوق او بالمفاضلة التي لا تقوم على اساسء وانه لا 
يمكن في هذا الميدان أن يصدر حكم واحد موضوعي ثابت» ولكن ما دام الانسان 
لا یستطیع أن يعيش دون قيم أو معايير؛ فإن هذه النسبية تجعله فريسة سهلة 


۲۰۱۶/۱6۲۵ بلقزيز عبد الإله» «مجلة التفاهم» العدد الثالث والأربعون» السنة الثانية عشرة‎ -١ 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 








ملى العدد 


تعديم 


لطرائق التقويم التي لا تستند ال العقل» وعندئذ يرتد الانسان إلى مكانة تغلبت عليها 
من قبل الثقافة الإغريقية» والمسيحية» والنهضة الاوربية» وعصر النور في القرن 
الثاأمن عشرء عندتذ يستمد الإنسان معاييره وقيمه من 
مطالب الدولة» ومن الحماسة لما عند الزعماء والأقوياء 


من صفات سحرية ومن الآلات القوية والنجاح المادي. یفتضی الاعتراف بالكينونة 


المركبة للحكاثن البشري 
فهل نترك الأمر عند هذا الحد؟ هل نرفی بالخيادر ضر ورة استحضار الدین الذى لا 


بين أمرين: إما الدين» وإما نسبية الأمور؟ هل نقبل بتنازل 


العقل في ما يمس الأخلاق؟ هل علينا أن نعتقد أن الخيار ملدوحك عنه في تحفيق الروية 
بين الحرية والعبودية» بين الحب والكراهية» بين الحق المطمتنك. واستعادة المعنی 


لطن كين التزاهء والانتهازية» حون الحياة والموت الموقود 
لیس الا نتیجة للمفاضلة الذاتية ق کثیر من الأمور؟" 


هي تساولات اذن» تتجاوز البعد المعرق الصرف 
لتفرض نفسها على ما هو اعمق من ذلك بكثيرء ولسنا 
نبالغ إن اعتبرناها |حراجات تقف آمام إنسان الیوم ‏ آبعاده الأنطولوجية» وما انتهی 
إليه الوجود البشري البوم بعد تلکم الوثبات الحضارية التي مر منها عبر التاریخ 
الغري الذي يراد له أن یکون تاربخا كونيا مع هذا النمط الثقاق الکاسح باسم 
العولمة. 


إذن يقتضي الاعتراف بالكينونة المركبة للكائن البشري ضرورة استحضار الدين 
من حيث هو العنصر الأساسىء» الذي لا مندوحة عنه ف تحقيق الرؤية المطمئنة 
واستعادة المعنی السوؤوده واعادة الاعتبار للإتسان ق سلم الوجود والتسیید لهء بما 
بتوافق مع الروية الغاتبة الاستخلافيةء فحاجة الانسان إل الدین تنبشق من آعماقه 
ولا یمکن الغاوها»» وحتى لو اجتاحت بعض المجتمعات جائحة تنافض الدين وما 
يتصل به» فانها سرعان ما تضمحل وتعاود الظواهر الدينية حضورها الأبدي من 
جدید» وربما بفاعلية وضراوة. ففي القرن التاسع عشرء تحدث فیورباخ وماروکس 
ونیتشه... وغیرهمء» عن غیاب الإلهء أو «موت الّه» بتعبير نیتشه» غير أن الله انتقم 
لنفسهء فعاد الایمان به پتسع بمرور الایام وتحقق ما 
قاله آندریه مالرو: (إن القرن الحادي والعشرین سوف یکون 
روحیا أو دينياء أو انه لن یکون), صحیح أنه قد مات نمط 








التصور القروسطی للاله» وتشکلت صورة بديلة عنه. آما الله 
تعالى» فانه حي لایموت» وهو ظاهر ما غاب قط ون 
كانت أا تصورات الانسان عنه تموت وتغیب لتحل بدلا 
عنها تصورات آخری". 


هذه العودة ال التصورات الدينية بقدر ما تعبر عن 
ذلك التفلت لكينونة الانسان من کل آنماط الاختزال» الذي 
مورست عليه باسم العلم تارة» أو باسم العقل والعقلانية 
تارة آخری» هی تعببر فى الآن ذانه عن الوجه الآخر للأزمة؛ 
ففي عالمنا الاسلامي» حبث تتبدی الرجعة إلى الدین معتمدة 


دینا ساکنا - بتعبیر الباحثة نورة بوحناش- تتطور حرکته تطورا آیدیولوجیاء مع تجاوز 


۲- کوخ آدریین» «آراء فلسفية فى أزمة العصر»» ترجمة محمود محمودء المکتبة الانجيلية ومؤسسة فرانکلین للطباعة والنشرء ۸۱۹۱۳ ۱۸۶ 


۳- نفسهء ص ۱۵۸ 





ددات 


العدة 2۱۶ ۲۰۱۵ 


آفضت التحولات السوسیو 
ثقافية التي آفرزنها الحداثة 
ومتعلفاتها إلى نوع من 
العوضن المعنوية التي تركت 
الإنسان دون ارشاد من الوحي 
أو من العقل 




















1 





حال الثهوض الأخلاق ۳۳ يعد روح هذا ۷۳ .من هذا لباب ۳۳ العوذة ال 
الدين 3 العالم الإسلامى, بوصفه الأبدیولوجی» صوره من صور الأزمة التخلاقیة 
الى بحياها الائسان الحدیث والانسانية المحایشة لهء بما آن هذا العود حالة دقاعية 
ولیس حالة بنائية للانسان. 


إن تنامي خطاب «جاهلية القرن العشرین» وما یختزنه من مقولات التكفير 
والولاء والبراء ودار الحرب والردة... الخ» دون أدن ممارسة معرفية تقارب هذه 
المفاهيم في سیاقها التاریخی» آفضی إلى هلاك الأمة وتقهقرهاء كما أفضى إلى 
موت القیم الانسانية التبيلة الى شكلت جوهر الرسالات 
الدينية» ورسالة الاسلام على الخصوصء فهل من حل 








لهذه المعضل؟ 


هي إذن» استشکالات تطرح نفسها البوم بشکل أكثر 
حدة مما كان عليه الوضع العری ف العقود الماضية, 


إن تنامن خطاب «جاهليه 


الفرن العشرين» وما يختزنه من 
مقولات التكغير والولاء والبراء 





عي الإلمام بتفاصيل الأزمة؛ بله أن نكون ممن 39ار الحرب والردة... الق افضى 
يقترح حلولا جاهزة» إنما نروم ملامسة المسألة في جوانب إلى هلاك الأمة وتقفهقرها 


محدودة» علها تفتح الباب أمام العقل العری» لتحقيق 
الوعي بضرورة التساول وفتح بدايات جديدة ي جغرافية 
الفكر الإسلامي. 


لذلكء اقترحنا أن يتضمن هذا الملف الذي خصصته مجلة «ذوات» لسؤال 
المعنى والقیم» محاور محددة تتناول الإشكالية من زوايا مختلفة» وحرصنا على 
مراعاة التنوع لإيماننا بالحرية وبالغن الكامن في اختلاف المقاربات» لذلك سيجد 
القارئ نفسه امام دراسات تتعدد من حيث التصور والرؤية وطريقة المعالجة. 


ع- بوحناش نورةء «الأخلاق والرهانات الإنسانية»» م س» ص ص ۱۰/۰۹ 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ملف العدد 


فقد جاء حوار الملف مع الباحث الجزائري حاج أوحمنة الدواق» ليتناول 
سؤال المعنى الدينى في السياق الحداقء وال أي حد استطاعت الحداثة بمنطلقاتها 
المرجعية أن تعيد للإنسان کینونته؟ 


أما الباحث المغری عبد الله هداري» فقد جاءت دراسته المعنونة ب«اللّه 
والإنسان والعالم: فرضيات ي انتاج المعق» لتقارب سؤال المعی من زاوية دلالية 
تستند الرؤية للعالم» كما يقدمها القرآن بافق تأويلي. 


وق الجدل بين الخصوصة والكونية: جاءت دراسة الباحث المغرق محمد همام 
«البخت عن العم الد جدل السلوك والتاویل» مقدمة مقارنة مقارنة .نين غلمن 
کبیرین؛ هما المفکر والاصلاحی التری فتح الله کولن» والألمان شلایر ماخر ملامسة 
الأطروحة الأخلاقية»ء ودور الدين ف إنتاج المعنى عند کل واحد منهما. 


وقدمت الباحثة التونسية إيمان المخينيني دراسة بعنوان «الانتماء العقديّ 
والفعل الشیاسی في الطرح الکلامی الجديد»» لتعيد من خلالها طرح قضبّة العلاقة 
بين المشروع الشياسي الحديث والطرح الاسلامن- التُشريعيّ في المجتمعات الإسلاميّة 
المعحاصرق كما صيعت ق المدونة الكلامية الجديدة»ء وأفق التأويل والترشيد الى 
تقدميا هه ادف ۱ 


وفي نفس السیاق التحليلي» یقدم الباحث السوري نبیل علي صالح مقاربة 
تسوا ا او امسن ی دزاسته الو وة به‌مصان الدین والصاه السنگه»:ملامسا 
في دراسته واقع الحال مع فكرة الدین ومعنى الدین وقيمة التدین والعلاقة بين 
الدین والحداثة» ومدی الإمكانية القاتمة لول وج مجتمعاتنا (المتدينة بالاسلام) في 
رکب التطور الحضاري العلمي والتقني الكون المتسارع. ۲ 


آما الدراسة التخبرة ضمن هذا الملف» فهي للباحث المصري محمود کیشانه 
وقد جاءت بعن وان «التدین الشعی... والتده ور الحضاری» منطلقا من فرضية 
التمیبز بين الدین» وباحثا عن مظاهر التدین الشعی الذي كان له آکبر القثر ق ما 
پشهده واقعنا العری من تدهور حضاري» وتخلف فى سباق الامم نحو التقدم 
ایمائا بأن ما يعوق نهضتنا الآن» إنما هو نوع من التدین الکاذب الذي يقود الأمة 
إلى نوع من التواکل والخنوع. 
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ملف العدد 


معان الدين والحياة الحديثة ... سوّال القیم والمعنى والهوية 


بقلم : نبیل علي صاله 


باحث وکاتب سوري 





معاني الدین والحياة 
الحديتة ... سؤال القیم 
والمعنی والهویه 


ریما لا توجد فكرة أو نظرية ما كثر الجدال فیها. 
واستهلك النقاش حولها, وتضخمت الحوارات والأحاديث 
والتحلیلات ووجهات النظر بشأنها كما هو واقع 

الحال مع فكرة الدین ومعنی الدین وقيمة التدين 
والعلاقة بين الدین والحداثة, ومدی الامکانية القائمة 
لولوج مجتمعاتنا (المتدينة بالاسلام) في ركب التطور 
الحضاری العلمی والتقني الكوني المتسارع. 











* مصطلح «التدین» المستخدم هنا مختلف ومتمایز عن مصطلح «الدین».. فالتدین عبارة عن سلوك فردي أو مجتمعي يستظل بحقل 


القیم الدينية» ویستلهم من الدین مرجعیته ومقاصده العلیا.. إنه التمظهر الخارجي للدین.. وهو صورة مختلفة وغیر مطابقة للدین.. 
هو -في وعبنا ومجالنا التاريخي الاسلامي- حقل سلوي بشري اصطنعه (وابتدعه) الفقهاء ورجالات الدین الاسلامي خلال فترات ومراحل 
زمنية خیضت فیها التجارب والسلوکیات التراكمية الممتدة في مجالنا الاجتماعي العري والاسلامي.. بدلیل هذا الحجم الکبیر للاختلافات 
والتباینات «التدينية» القائمة بين فرق وملل ونحل الاسلام ذاته؛ أي ضخامة الهوامش التأويلية (التدینیة) على حساب ضالة حجم 
المرکز (الدینی) ذاته. آما الدین» فهو النص المقدس الباکر» كما آنزله الوحي الواقع خارج نطاق تجربة البشر» يحتل فيه الغیب موقع 
القلب والجوهر.. وعنه تتفرع نظم معرفية وعقائد وحقاتق ونظریات لا تنتظم بمعاییر تجارب البشرء بل بمعاییرها الخاصة الخارجة 
عن نطاق المحسوس والمحدود, تؤسس لعلاقة المخلوق بالخالق. إنه (أي الدین) حالة في الفکر والاحساس والممارسة تتلبّس الانسان 
المتدین. وقد قال توماس هوبز عنه (عن الانسان) بأنه كائن ديني. (راجع: هوبزء اللیفیاتان: الأصول الطبيعية والسياسية لسلطة الدولة. 
ترجمة: دیانا حرب وبشری صعب» صادر عن دار الفاراٍی» لبنان/بیروت» طبعة عام ۲۰۱۱م). 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 














ملف العدد 


معان الدين والحياة الحديثة ... سؤال القيم والمعنى والهوية 









: بحي 7 - 
۰ ۱ > ون ی 1 
rz‏ 107 8 1 2 1۹ ۳ 
AT‏ س 2 س 947 3 , و د 1 ١‏ س 
ES‏ ۱۳۳۲۹۲ مس 3 9 
: : ۳ 2 ديم 1 1 ۳3 0 
و 43 e‏ الب ۰۳ اد ع ملسم ا 00 
ma‏ | سس 1 2 1 mz”‏ 4 ۰ ۳ سم لے ےہ 
١ 5‏ × !١7م‏ 
3 7 ۱ ا 
1 وح ¥ ر 
1 13 ۳۳ نع ۱ E.‏ 1 
e.‏ ۳ > ۲ 
= ۳ 3 هد ١‏ ٌ | جص 
3 7 5 - ف 2 0 ١‏ + و ل لم 
ساس ۳ ۱ LETT‏ 
>= 5 7 ۱ : : -2 کے : > س وی کہ 5 ۹ . .۳۲ 
5 > بت اس وت اك ق 1 - 0 صم ہے دم 4 م 
سه j‏ ~~ ۴ َ و 0 ۳ 
1 ۲ ۱ 1 سے : 3 م - el 535 e‏ 
تے لے 1 کک 4 _ ۷ 5 








بع يجب آن نعي من البداية آن مجتمعاتتا العربية الاسلامية تحتاج - 
بشکل ملح وضروري - إلى هذا الدخول الواعي والواثق في دورة الحضارة 
الحديفة حقوقياً ومعرفياً بالدرجة الأولى» وبالعنوان القيمي الحضاري 
الاسلامي ذاته (المنسجم ذاتاً والمتکیف موضوعاً)ء نظراً لما یمکن 

(لهذا الاندراج والدخول العقلان والهادی) أن يقدمه لها من فرص النه وض الكبيرة 
لتنمية الانسان والمجتمع» بعد علاج الذات المريضة» وترميم مواضع انکسارها 
وتخلفهاء بما يفضي لاحقاً إلى استعادة الوظيفة الوجودية للفرد-الانسان المسلم 
کذات حقوقية آولا لها كيانها وقيمتها المركزية»ء ولاحقاً - وعلی مستوی الامة 
ککل- لاستعادة دور مفتقد يتناسب مع مواردنا الهائلة المعطلةء وإمكانياتنا الكبيرة 
المبددة هنا وهناكء بعيداً عن الهامشية والعطالة والقيود السياسية ا 
التي تكبلناء وتعيق نمو أمتناء وتدفعها دفعاً نحو العجز والاستقالة والانكفاء.. 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 








ملف العدد 


معان الدين والحياة الحديثة ... سؤال القيم والمعنى والهوية 


آقصی اليسار. 


وما لم نفعل مقومات وعناصر هذا الدخول الحيوي والمصيري لوجودنا وحياة 


آبناتتا في الحاضر والمستقبل (والمتوافرة عندنا أصلاً 
كإمكانات وموارد روحية وبشرية معطلة)ء سنبقى نلف 
وندور فى حلقات مفرغة من التهليل للذات والماضى 
المجيدء بلا فعل أو وجودء نعيش عالة على الآخرين, 
نجتر ابتكاراتهم وتقنياتهم»ء وق الوقت عينه نشتم 
آفکارهم» وندين فلسفاتهم» ونرجم ثقافتهم وحدائتهم» 
فتحملمنم مسب قولنه فلا انا الوحودية الساق . 


في اعتقاديء لا يمكن لأي شيء أن يدخل في مناخ وجو 
جديد عليه ينشدهء ما لم يتجهز قبلاء ويستعد ويتهيا 
مسبقا لهذا الدخول ذاتياً على مستوى التصورات الفكرية 


والمفاهيم القيمية الحاكمة المفترض تبيئتها وإعادة ضبط وبوصلة اتجاهاتها.. ونحن 
هنا بصدد البحث عن امکانات وقدرات ق صمیم الفکر الدینی الاسلامی لاعادة وصله 
- کرسالة دينية |نسانية - بالحياة الاجتماعية المعاصرقء کشرط مسبق للاندراج بالحداثة 
الکونیة". وهذا يشكل آهم شروط الدخول لتحقیق الدور والحضور والفاعلية. 


هنا تقع مسوولیات كبيرة في ون عن لس دشکب اف اک 
طریق الخروج العملی من امه 0 ل تعیشها المجتمعات. تلك الخ 
المتمسکة بالجندة الثقافبة الأیدیولوجب» وال رى المتمسکة بالنظرة السات 


والمنادیه بقيم المدنية والحریه والدیمقراطیه والدخول 


وق ظل هذا الواقع» لا خيار آمام المثقف سوی أن 
يعمل على تعمیم وترسیخ ثقافة إنسانية حية من صلب 
تقييمه النقدي التران» تقوم على فكر متفتح وعقل 
يعمل ويدرك مهمته ودوره ي هذه الحباة ويسعى إن 
التعامل الواعی مع التحولات والتغیرات الجارية على 
قدم وساق في هذا العالمء ویطالب بالتنویر والتحدیث 
الديني والاجتماعي والروّية الحضارية الجديدة لكل 
المعاییر والفیم التي عشنا علیها وعملنا في ضوتهاء كما 


يدرك أهمية التلاقح الحضاري فیما بين الحضارات الأخرى والرؤية العقلانية السوية 


للاخر فک وانسانا ومجتمع أً وحضارذ. 


-١‏ نعم» هناك عطالة ذاتية في صميم الفکر الاسلامي المتکدس والمتراکم تاريخياً والناجم عن جمود العقل المسلم ولکنه لیس هو 
فقط من يعيق التنمية والحداثة.. ولیس هو ما یفسر تأخر بنیات مجتمعاتنا الحديثة» أو الطابع السوق والالي اللإإنساني للحداثة؛ وإنما 
الحداثة السالبة هي التي تفسر تعطیل الفکر الاسلامي» وانعدام فرص تجدیده في الاتجاه الصحیح. 

تا ها عل اهت الحداقة العقلة وال الى مرت الا واتخوزور والمحفيهات» لا هى ها تعيض عقدة هذه الحدانة: 
خاصة مع غياب حالة «التأسيس الفكري والأخلاق القيمي» لها.. ولا يعني أن ننغمس فيها بصورة ميكانيكية آلية جامدة» أفرغت تلك 
الحداثة من مبادتها وقیمها الانسانية المفترض آنها مقاصدها العلیاء وقلتضها إل مجرد ربح نفعي» و»‌مکتسب تکنولوجي» على حساب 
الحریات الأخلاقية والمدنية والسياسية التي نسعی إلى تمثلها هنا في عالمنا العري الاسلامي. أي السعي لتحریر هذا الفرد بدلاً من 


استمرارية عبودیته لأنماط وآشکال «حداثبة» استلابية جديدة. 


دوا 





ان مجتمعاتنا العربية الإسلامية 
تحتاج إلى هذا الدخول الواعي 
والواتق في دورة الحضارة 
الحديثة حفوفیا ومعرفیا 





لا خیار أمام المثقف. سوی أن 
يعمل على تعميم وترسية 
ثقافة إنسانية حية من صلب 
تقييمه النقدى التراثئي 





العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ملى العدد 


معان الدين والحياة الحديثة ... سؤال القيم والمعنى والهوية 
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العدة ۱۶ 2 ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 


معان الدین والحياة الحديثة ... سوّال القیم والمعنى والهوية 


إن بداية الطریق تنطلق من وضع رؤية استراتيجية, لاقامة مجتمع المعرفة 
والوعي ‏ البلدان العربية الاسلامية. یز . حرية الرأي والتعب یر 


والاعتقادء وحرية التنظیم وضمانها كفا أسلفنا القول.. 
مجتمع المواطنة والحكم الصالح وتنمية الموارد 0 
الفرديةء ونشر التعليم وتطويرهء وتوطين العلم وبناء 





قدرات البحث العلمي» والتحول نحو نمط انتاج المعرفة لفد كان الإسلام هو مصدر 
وتأسیس نم وذج معرفي عرب اسلامي أصيل. الديناميكية التاریخیة 

ولهذاء يبقى السؤال فى مجتمعاتنا الدينية قائماً لموسسه لمجمل العيم 
حول هذه الإمكانات الفكرية والمعرفية المطلوب العمل والمبادكة المحركه للإنسان 
على تجديدهاء في داخل ثقافتنا الدينية التاريخية القديمة المسلم عموماً. فى كل 
-المهیمنه على العباد والبلاد- یمکن ان تهئئ المجال المراحل التارر خر 0 








لحدوث توافق ما أو انسجام معين ومحدد ومضبوط 
بين الدین (كهوية فكرية حضارية ثابتة وراسخة معيارية 
غير قابلة للتجديدء ورافضة لضرورات الزمان والمکان كما 
يعتقد صناعها ورموزها) وبين الواقع الاجتماعي والاقتصادي 
المتحرك والمتغير» القائم على معايير تجريبية مادية أساسها العقل والتجربة والشك 
والنسبية» بما يؤدي إلى انتاج خطاب ثقافي تنويري منفتح ومتجدد قادر على رؤية 
الذات دمراة الاخر المتقدم ويحيبث يفترح قن الوعي العری والاسلامي عموها روية 
للعالم والمجتمع والثقافة مغايرة للرؤية الدينية التقليدية السائدة والراسخة.. 


الإسلام والتغيير النوعي والكيفي المنشود 


وتزداد المسؤولية ضخامة مع معرفتنا بحالة العجز التاريخي الكبير والفاضح 
الذي تنوء تحت مجتمعاتنا في وعيها للذات وللآخرء وفي ممارستها لدورها الطبيعي 
في الحياة والعصرء ويظهر لنا أن هناك دوراً تعطيلياً تقوم به معظم المفاهيم 
والمعتقدات والقیم الدينية السائدة والمسيطرة علی تلك المجتمعات الغارقة ق 
تخلف فكري واجتماعي, بعاد اجتران و ناجه عل الدوامر.. خت انه من اس روت 
- في هذا المجال- أن الفكر والمعرفة المختزنة في داخل كل فرد هي القاعدة والمحرك 
الأساسي لتصرفاته ومشارکته ق صنع آحداث ووفانع حیاته البومیة. 1 إن روية هذا 
الفرد وفلسفته في تسيير الوجود الخاص والعام هي المنطلق الجوهري لأي طموح 
ی ی هام تکاله مکی لد و يكيان تلن عن يلك 
الرؤية أو المعرفة بكل بساطة «فلسفة الإنسان».. وهي متكونة من خلاصة تجاربه 
وتراكم خبراته» وتجسد رؤيته المنطلقة من ذاتيته المعرفية المختلطة بما يحيط به 
من أحداث وتحولات شاركت في تکوین وانبثاق تلك الفلسفة التي اكتسبها من وجوده 
في هذه الحياة» لتسمو وتتطور في سلم الوجود عبر حواراته وتفاعلاته واتصاله بباق 
المكونات الإنسانية في مجتمعه» ما قد يجعل هذا الفرد مدرك للأحداث ومتفاعلاً 
معها سلباً أو إيجاباً. وهذا الكلام لا يعني عدم وجود بديهبات فكرية عقلية 
وتصورات أولية أعطت المسيرة البشرية الدفع الأكبر في تطورها وترقيها في الوجود. 


لقد كان الإسلام - كحالة ف الفكر والاحساس والممارسة» وكرؤية للكون والوجود 
والحباةء وكفلسفة كو فو مصدر آلذشامکه التاريقية الموسسه لمحل الثيمر 
والمبادئ المحركة للانسان المسلم عموماً في كل المراحل التاريخية التي قطعها هذا 
الدین منذ اليواكير الأول وحتی الان. 








دكاتت 


۲۰۱۵ - )۱٤( العدد‎ 


























ملى العدد 


۳۱ 
معان الدين والحياة الحديثة ... سوّال القیم والمعنى والهوية 


۱ 
۱ 





واذا كانت الغاية لمقصودة ق کل حراکنا المعرق والعملی هي في تحقیق تنمية 
الفرد المسلم تك با ومعرفيا وعلمیا" > ودفعه لخوض مغامرة البحث والإبداع العقلي 
لبناء الذات والحضور في عصه؛ أي في المشاركة الفاعلة في بناء واقعه وحاضرهء واف 
مستقبل أجياله الطالعة واللاحقة» فإن المدخل الطبيعي إلى ذلكء لا بد وأن يمر عبر 
دراسة القوى الذاتية الكامنة المحركة لهذا الفرد شبه الضائع حالياً -خصوصاً فى ظل 
تطورات الحياة والوجود- بين واقعه النظري المفاهیمی (الإسلام كعقيدة وانتماء 
وهوية ثابتة مقولبة وجامدة على نصوص ومقدسات)» وبين واقعه العملي الخارجي 
المتغير والمتحول باستمرار. 


وهذه القوى النظرية غير المنظورة هي مجموعة القيم والمبادئ الأساسية 
المحررة والمحفزة والدافعة لهذا الفرد للعمل والإنتاج والابداع ق كل حركة واقعه. 
وليس هناك من وسيلة لتحقيق ذلك إلا من خلال تعميق الحس النقديء والتحاور 
الفكري مع النص والنظرية المؤسسة. 


۳-فقدان المجتمعات العربية الإسلامية للحريات الأساسية؛ وعدم إيجاد واكتشاف مواطن قدم معرفية دينية عملية لها في المجالات 
العملية الاجتماعية» كي تكون مقبولة داخلياًء ساهم وريما منع بقوة في إعاقة تطور ونمو تلك المجتمعات.. باعتبارها (أي الحريات 
العامة) مكوناً أساسياً وناظماً محورياً في مسألة التنمية البشرية التي نعني بها هنا حصراً (كما جاءت في تقارير التنمية العربية) عملية 
التوسع في حجم ونوع الحريات الحقيقية التي يجب أن تتوافر للمجتمعات العربية الإسلامية كقاعدة لنموها الاقتصادي والإجتماعي بما 
يفضي إلى بناء القدرات البشرية التي تمكن من التوصل إلى مستوى راق في الرفاه الإنساني» كالعيش حياة طويلة وصحية واكتساب المعرفة 
والحرية. وهذا يعني مركزية الحرية في التنمية الإنسانية» حتى إن بعض الكتابات النظرية تساوي بين التنمية والحرية. لأن العلاقة بين 
الحرية الفردية من جهة» وبين إنجاز السبل العملية الصحيحة للتنمية الاجتماعية من جهة ثانية» تتأثر بما يمكن للناس (وهم قاعدة 
وغاية أي نشاط أو جهدء باعتبارهم الثروة الحقيقية للأمم) أن يحققوه.. وهؤلاء لا شك يتأثرون بدورهم بالفرص الاقتصادية وبالحريات 
السياسية» وبالقوى المجتمعية وبطبيعة المناخات والشروط الممكنة والمتوافرة والميسرة لضمان صحة جيدة» وبالتعليم الأساسيء 
وبتشجيع المبادرات العملية وغرسها (حيث إن الحرية ليست فقط أساساً لتقييم أي عمل من حيث كونه ناجحاً أو فاشلا وإنما هي 
المحدد الرئيس والناظم المركزي لتلك المبادرات فردياً وجماعياًء فمنح الناس مزيداً من الحرية يعزز قدرتهم على تحسين خیاراتهم» 
ويدعم مساعدتهم لأنفسهم وكذا في التأثير على العالم).. 








ددات 


العدد (۱6) - ۲۰۱۵ 


۳۲ 


ملف العدد 


معان الدین والحياة الحديثة ... سوّال القیم والمعنى والهوية 


بهذا الشمن, يكن آن یستعید المسلمون هوية سابقة كانت ن لحظة تشکلها الاوك 
فکرة ايجابية وقيمة معطاءة ومحفزة للعمل والنشاط الحضاری» أو یجددوا هوية 
هرمت وفقدت بوصلتها ووعیها الذاني والموضوعيء لعلهم پستطیعون التعرف من 
خلالها على آلیات الحداثة» وآولوبات الاندماج في العصرء وبالتالي الارتقاء بممارستها 
وتطبیقها والسيطرة عليها بالعمل والانتاج؛ أي أن یکون لهم دور وأثر محقق من 
خلال اثبات فاعلية الحضور ي المتن» ولیس في الهامش المتجسد من خلال اجترار 
التقلید والتبعية للاخر في استجلاب ونقل حداثته إلى داخل حدودنا الجغرافية من 
دون وعي معاییرها وبناها التحتية. ما یجعلنا نکیل لها التهم والشتاتم من دون أن 
نعيها وندرس تطورها لدی الآخرء ليس لأنها سلبية بحد ذاتهاء وانما لأن ظروف 
تشکلها ومناخات نشوئها وعملها مختلفة عن ظروفنا وسیاقاتنا الحضارية بصورة أو 
باخری. 


الهوية الدينية والمعلی الديني العملن 


ما نقصده من الهوية - بهذا المعنى- هو هويتان؛ هوية ذاتية تخص فكر وثقافة 
وانتماء الفرد إلى دائرة ثقافية تاريخية خاصة»ء وهی هنا الاسلام وقيمه ومفاهيمه 
وعقائده وثقافته» وهوية آخری» هي هوية الفرد كمواطن أو ككائن «اجتماعي- 
سياسي» يعيش في وطنء وينتمي إلى مؤسسة الدولة» يمارس فيها ومن خلال أنظمتها 
وقوانينهاء حقوفه ويلتزم بواجباته ومسؤولياته في العمل والإنتاج» وصنع المصيرء في 
طبيعة الکیان» وشكل النظام السياسى المتصور. 


طبعا ليست المشكة ي وجود هوية لدى أية فثه أو أمة أو حضارة؛ فالكل لديه 
هویات» تتكون من عناصر روحية ومادية» ومقدسات نصية وسلوکبة تشکل جوهواً 
وروجا عم لدی كل الهوياتء بالتالي لا يمكن إلغاؤهاء المشکلة هي في تصیُرها 
كينونة متصرمة فارة مغلقة. وكتلة صماء متراصة بمعایبر صلبة مصمتة تتغذی من 
کاداء آمام أية نزعة تطویر أو رغبة للتجدید والتحول الواعي الحضاري الانسانی.. 
ولا شك أن مجتمعاتنا العربية والاسلامية تتمز عن غيرها 
باحتوائها على تقافات وهویات متعددة ومتنوعة» وتضج 








بأشكال وأنماط متعددة من الهویات الثابتة» قومية ودينية من الضروری اعطاء التدین 


واجتماعية وثقافية.. أي إنه لدیها هي» «فوائض هوياتية», 
إذا صح التعبیر» ولکن للأسف لا تزال "مواطنبة" آفرادها 
وأتباعها (أي ممارستهم للشآن السیاسی والاجتماعي العام 
في بلدانهم کحق قانوني مضمون ومکفول لهم ) ضعيفة 
ومنقوصتة» بل ریما غير موجودة اصلا لدی العدید 
من تلك الدول والکیانات السیاسیه التي تزخر بتلك 
الهویات المتنوعة.. هنا تکمن المشکلة الحقيقية علی 
هذا الصعید.. انها فى تحول تلك الهویات العقائدية ال 
هویات قاتلة عنيفة رافضة للاخرء وذلك كنتيجة طبيعية 
لقمعها وتسکینها بمخدرات وطقوس الهوية الثابتة. 


ویف ترض بهذه الهوية المرتكزة على قيم المواطنة السياسية والتنمية الانسانية 


السلوکی عندنا معان وتمثلات 
واقعية جديدة, للنهوض بواقع 
مجتمعاتنا التي هي في العمق 
وبالأساس الذاتي مجتمعات 
متدينة 








المتجسدة ف القانون العام الناظم لحركة الدولة والمجتمعء ألا تتناقض أو تتعارض 
-منذ بدء لحظة تشكلها الدستوري- مع هوية الفرد الذاتية الخاصة التى يمارس 








دكاتت 


۲۰۱۵ - )۱٤( العدد‎ 























ملى العدد 


معان الدين والحياة الحديثة ... سؤال القيم والمعنى والهوية 


۳۲ 





من خلالها انتماءه لفضاء ثقاق تاريخي خاص به وبالمجتمع أو بالتکوین الثقاق 
والحضاريء کانساق وعادات وتقالید واعراف خاصه معبرة عن مصالح الجماعة 
وتطلعاتها ي البناء والتطور.. خاصه مع وجود نظام سیاسی تعددي ديمقراطي 
(مقبول طوعياً من الناس المتدينة أصلاً) يحفظ التنوع ويحافظ قانونياً على التعدد 
الثقافي والتاريخي لمختلف المكونات الموجودة لديهء 
والتي يسمح لها بالظهور العام» والتعبير عن خصوصيات 
اصحابها ومريديها ومعتنقيها قي الحضور و«إثبات الذات» 
ضمن المجال العمومي بلا تعقيدات أو إكراهات» بما إن الهویة المنفتحة على 
يساعدها على التفتح الطبيعي في الهواء الطلق جنبا إلى الحياة والعصر هی هوية 
e‏ بهذه الجماعة الحضارية او ا ر والانتاج الرمزی, بینما 
الهوية الثابتة هي هوية 

إن تشكل هذه الهوية الذاتية الخاصة في زمن مضی الانغلاق والانقطاء والموت 
وانقضىء وكانت له حساباته وظروفه ومکتسباته» لا يعني إرح ضارىي 
بالضرورة ان تكون تلك الهوية مصمته ومغلقة على داتها : 
وقيمها وأفكارهاء أو عاجزة عن الانفتاح على أسئلة الحاضر 
وتحدي المستقبل.. بل إن القيمة الحقيقية العملية لمعنی 
تلك الهويات تكمن هناء ق قراءاتها بوعي وعقلانية بحسب 





٤‏ نذكر أن انفتاح الناس على الأفكار الحديثة» لا يجب أن يأ متناقضاً بصورة صارخة مع معتقداتها ونسيجها التاريخي» فمجتمعاتنا 
سبق لها أن جرّبت كثيراً من الأقكار ومشاريع التحديث القسرية المفروضة من فوق» ولم تنفتح عليها.. أدارت لها ظهرهاء ولم تدعمهاء 
لآنها كانت أيديولوجيات خارجة» مفروضة بقوة القمع والعسف» وبعيدة عن وعيها التاريخي بقيمهاء ومجمل مخزونها التراني الذي تكن 
له كل تقدير وولاء. 




















ذدات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 














۲٤ 





ملف العدد 


معان الدين والحياة الحديثة ... سؤال القيم والمعنى والهوية 


تطورات العصرء لتحقيق مزيد من التواصل والتعارف والبقاءء ومزيد من الانتاج 
الرمزي والمادي والفاعلية والحضور الموثر في الواقع الخارجي. 


بهذا المع فقی» یمکن القول بان الهوية المنفتحة على الحياة والعصر» هي هوية 
الحضور والانتاج الرمزيء بینما الهوية الثابته هي هوية الانغلاق والانقطاع والموت 
الحضاری .. 


من هناء نمكن التأکید علی أن ق ذم مجتمعاتنا العربية الاسلامية مرهون آساساً 
بتط ور وتقدم الفکر المؤسس لانساننا المسلم على طريق تقبله وقناعته الكاملة 
بضرورة العیش زماناً ومكاناً (عقلاً ووعياً) فى عصره الراهن, لا أن یکون حاضر الجسد 
مسب العقل» ومهمش الحضور.. وهئه القناعة الذاتية لن تتولد آو تتشق عنده 
الا بنقد الفکر المؤسس وتجدید الهوبة والمعرفة» لیکون إنساننا قادراً على ممارسة 
معيشته إنتاجاً وعملاً في زمانه من خلال تجدید الفکر الزمني التاريخي نفسه. 


وما نعيشه الی وم لا يعبر عن كوننا لا نزال خارج نطاق التفکیر والعقل 
والحداتة عموماء كما يقول اکتر من مستشرق ومستعرب» وانما یجشد بالعکس 
عمق آزمة هذه الحداثة العربية الرثة الكسيحة (کما عبر عنها برهان غليون)» أو 
النسخة المشوهة منها الی وصلتنا من نخبنا الفكرية والعسکرية السياسية.. وهنا 
مکمن العطل وجذر الخلل» انه ق نمط الحداثة ال ةة 
الذي اخترناه وأنتجناه» مناخ ثقاق- دينى متعصب للنص 
على حساب الواقع. ۰ هل الإسلام هو الذي یمن 
۱ المجتمعات الإسلامية من 
وبناءٌ علیه» نعتقد أن المرحلة المقبلة من تاريخنا في 


عالمنا العري الاسلامي تقتضی - من دون شك - |دراك ووعي التعدم على درب الحدانل 


الحجم الحقيقي للمخاطر والمتغیرات الدولية المتسارعةء العفلیل والمعرفین؟ 
وضرورة الوقوف ملیا آمامها بعقول واقعية مفتوحة بعيدة 

عن أسلوب التشنج ولغة الایدیولوجیا المليئة بحمولات 

عقائدية عاطفية غير عقلانية» وشحذ الوعي الاستراتيجي 

بمفاهیم وقيم وأساليب والیات عمل جديدة للتعامل مع مستجدات وآزمات 
متجددق وتحولات نوعية متسارعة باستمرارء وتحدیات غير مألوفة وغبر مسبوقة 
في تاريخ العالم والحضارة الکونبة» وذلك أن الأمر لا يتعلق بترميم نظم قائمة 
تريد أن تتطورء وإنما يتعداه إلى ضرورة الاستعداد الحقيقي (علی المستوى النظري 
والعملي) للانتقال المتأخر من مناخ المعادلة الدولية المندثرة والبائدة إلى آفاق 
معادلة دولية اخرى قيد التكوين والإنجاز التراكمي» فهل سيتمكن العرب والمسلمون 





0 - راجع: غلیون» د. برهان.. «الحداثة المغدورق»» ددار لادیکوفیرت» باریس» طبعة أيار: ۱۹۹۷م» حيث يوضح غليون هنا بأن ما 
تعيشه المجتمعات العربية الإسلامية من فوضى وخراب الیو هو تعبير عن انفجار أزمة هذا النموذج الفاسد والفج» غير القابل 
للحياةء للحداثة. والنتيجة أن المسؤول عن هذا الخراب وتلك الفوضى ليست الحداثة» كما يعتقد الكثير من الاسلاميين» كما أنه ليس 
التراث كما يعتقد معظم العلمانيين. ولكن غياب (تغييب) الفكر النقدي عن الممارسة التاريخية الحديثة العربية الإسلامية» سواء أكان 
ذلك في ميدان الحداثةء أو في ميدان التراث. وبالتالي تشيؤ الحداثة والتراث معاً. فمن دون مرافقة الحداثة والتحديث بالفكر النقدي 
المستقل والحرء ما كان من الممكن أن يكون الدخول فيهما إلا على سبيل الاقتداء الأعمى والانخراط القطيعي. ومن دون مواكبة الخروج 
من سلطة التراث بالروح النقدية المماثلة جاء التجديد الفكري قطيعة مع التاريخ. وبالتالي استلاهاً محضاً وتمثلاً لمذاهب وأيديولوجيات 
جاهزة من دون تمحيص ولا تقويم. بسبب ذلك جاءت الحداثة تحديثاً رثء ومراكمة لمنتجات وبضائع جديدة أجنبية مقطوعة عن 
مساراتها وقيمها. أي استهلاكاً لإبداعات الآخرين» لا بناء لهياكل إنتاجية وسيرورات إبداعية.. كما جاءت القطيعة مع التراث في صورة 
تمزيق للروابط مع الماضي وقتلاً لروح التواصل الجماعية» التاريخية والجغرافية.. أي تحطيماً للمرجعيات الثقافية العميقة وتهديماً 
للهوية» بدل أن تكون إعادة استثمار للتراث» ولما يمثله من رأسمال تاريخي في عملية تجديد التواصل داخل المجتمعات» وترميم 
الجسور المفتوحة نحو كل الحضارات. 




















العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 

















ملى العدد 


معان الدين والحياة الحديثة ... سؤال القيم والمعنى والهوية 





DT NN 
من بناء جيل معاق وسليم بدنياً وعقلیاء يمتلك الإرادة والقدرة والإمكانات على‎ 
تحقيق ذلك الهدف الكبير؟!! وهل سنقضى أو على الأقل نخفف من أجواء ومناخات‎ 
الفساد والإفساد والرشوة والمحسوبية المستشرية في مختلف مواقع العمل السياسي‎ 
والاقتصادي في عالمنا العري؟!.. وهل يمكن أن يتشكل لدينا یوما ما رأي عام عري‎ 
فاعل وقادر على تحمل مسؤولياته» وتبني خيارات عملية مفتوحة جديدة غير تلك‎ 
التي ورثها وآمن بهاء ودفع أثمانا باهظة في سبيلها دونما نتائج تذكرء في عالم‎ 
السرعة الفائق» وتدفق المعلومات المذهلء والتواصل الميديايِ «السوبراني» الهائل‎ 
والواسع ؟!.. وهل سننعم بانتخابات حرة وعادلة تقرر فيها «خيارات الشعوب وليس‎ 
ضرورات الأنظمة»؟! وهل ستقوم عندنا - تبعا لذلك- حكومات دستورية عادلة‎ 
خادمة لشعوبها ومعئرة عن طموحاتها وآمالها في التحرر والبناء والتطور والازدهار‎ 
والرفاه؟!. وهل سنترك للإعلام الحرية المطلوبة واللازمة» ونسمح له بممارسة‎ 
النقد البناء والهادف» حتى ولو تعارض مع المصلحة الشخصية لهذا أو ذاك؟!.‎ 
وهل سنضع قوانين عصرية تعطي المرأة كامل حقوقها المدنية التي شرعتها الأديان‎ 
وطورها الإنسان؟!!.. وهل سنجهر ونعترف بانهيار حقبة عربية وإسلامية بأزمنتها‎ 
ورموزهاء لي يكون بإمكاننا أن نرمم أو نعيد بناء واقع عري جديدء حيث لا نترك‎ 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 


معان الدین والحياة الحديثة ... سوّال القیم والمعنى والهوية 


الفرد والمواطن العري محبطاً ويائساً وقابلاً للوقوع رهينة للصدمات التي یمکن أن 
تواجهه نتيجة التغیرات والمناخات السلبیة؟!! 


هذه كلها أسئلة مركزية» تترکز الاجابات العملية علیها على طريق أو من خلال 
معطی واحد آساسي هو «ضرورة التجديد الدینی»" » وضرورة إعطاء التدين السلوي 
عندنا معان وتمئلات واقعية جديدة, للنهوض بواقع مجتمعاتنا التي هي في العمق 
وبالاساس الذان مجتمعات متدينة» ولا يمكن قصعها مطلقا عن جذورها التاريخية 
والحضارية الدينية متها باللذات» ونوکد اهما علی آهمية تهیتتها ذاتاً وموضوعاً 
للدخول العملى الفعلى ي عضر الحدانة. 


ونحن هنا لا نذهب مذهب تلك التحلیلات والمقاربات النقدية للتراث» 
والمقترحة لتجدید الفکر الدینی الاسلامی والقائمة على فكرة زائفة عقيمة» مفادها 
أن حداثة المسلمین لابد وآن تمر على طريق القطيعة المعرفية العميقة بين الفکر 
الاسلامی والحداثة؛ أي بين الحداثة والدین الاسلامی نفسه. واذا صحت مثل هذه 
الأطروحة «الرغبویة»» فان المجتمعات الاسلامية لن تستطیع الافلات من المصير 
التراجيدي في الاختیار بين الحداثة المُسِتَلِبَة التي ترتکز على رفض الذات» وبين هوبة 
فاقدة لقیمتها تقود ال الاستبعاد والتهمیش.. وق هذه الحالة» سیجد المسلمون 
اس مت تباصا و اب ام سا يسن سر 

هذا العجز التاريخي للمجتمعات العربية الإسلامية؟ NS als‏ 
في ذلك؟.. هل إن الاسلام هو الذي يمنع المجتمعات الإسلامية من التقدم على 
درب الحداثة العقلية والمعرفية» أم إن الحداثة» على العكسء بالشكل الذي تم فيه 
إدخالها وتطبيقها في معظم البلاد الإسلامية؛ أي كحداثة آلية وتقنية لا إنسانية؟.. ثم 
ما هي الأسباب التي تمنع الاسلام من التجدد اليوم» إذا كان قد استطاع القيام 
بذلك فیما مضی تأقلما او تکیفاً واستجابة؟!لى لاشك أن الاجابات العملية الصحبحة 
والعميقة علی هذه الاسئلة الق تطرحها ملف المقاربات الحالية للاسلام لها 
أهمية كبيرة» لأنها سنساهم فى تحدید دور ومكانة الاسلام فى صوغ المستقبل الأخلاق 
والفکري» وبالنتيجة التنظیم السیاسی والاجتماعی» للمجتمعات المسلمة. ۱ 


وبمراجعة تاريخية علمية للاسلام التاريخي» نلاحظ أنه - ویعکس الافکار الشائعة 
اليوم- لم ىق الإسلام bE‏ طيلة أربعة عشر قرفا ا تل تعرص لتحولات 
عميقة» سواء كان ذلك على مستوى النظم العقائدية أو على مستوی الممارسات 
التاريخية السياسية والاقتصادية والثقافية. كذلك كانت التغيرات عميقة فيما بخص 
الفکر والمجتمع الاسلامي» وجغرافيته السياسية» وأنماط تنظيمه»ء وشروط تطوره 
وأنماط الهامه. وعلى الرغم من تآخرها الحضاري الواضح. لا تعيش المجتمعات 
الإسلامية ي فضاء مغلق ولا خارج إطار زمانها؛ بل هي منغمسة ايا ي الحدانة» 


بإنجازاتها الإيجابية وآثارها السلبية معاً. ولكن من دون غطاء وعمق معرف قيمي 
وفلسفي عميق ومتجذر من صلب حضارتنا وتاريخنا وقيمنا. 


مها نحن عندما نتحدث عن قضية الاجتهاد الديني وأهمية الإصلاح في الفكر الإسلامي من أجل تهيئة الأجواء للدخول الآمن 


والمستقر إل الحداثة» فٍن ذلك یعنی من جهة أول» رفض مراوحة هذه الثقافة التاريخية الاسلامية ى مکانهاء لیجتر آصحابها مقولات 
ومفاهیم خارج نطاق الحياة والعصر... ومن جهة ثانية» يعني عدم الاکتفاء بتردید آغاني الماضي التلید وإنجازات العصور القديمة, 
بل علیها (علی ثقافتنا الاسلامیة) أن تواکب حرکات التقدم الذي وصلت اله الثقافات التّخری» ون تتفاعل بشکل خلاق ومبدع مع کل 
الانجازات العلمية والفكرية الى ساهم بها مثقفو افر والحضارات الخری. 

۷ -راجع» غلیون» د. برهان. «الحداثة وتجدید الفکر الدینی». الحوار المتمدن» العدد: ۱0۹۸ تاریخ: ۲۰/۷/۱ 








دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 




















المؤتمر السنوي الثالث 


[Ylominoun WAJithout <3 010615 


5 1 20 موستتة درآ شا وابحالة 








ممن يرغب حضور المؤتمر يرجى زيارة الموقع الألكتروني الخاص بالمؤتمر 


- يتحمل المشارك نفقات تذكرة السفر والتأشيرةء وا مواصلات» والفندق» مع الاستفادة من وجبات الغذاء أثناء المؤتمر. 
- تدکفل املوسسة بارسال دعوة رسمية لاحتیاجات التأشيرة إن لزم الأمر. 


annualconfrence@mominoun, corn 








ملى العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 






بقلم : د. محمد همام 


آکادیمی وباحث مغري 


حدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن 
وشلاير ماخر الموذجين 


تدعو الأطروحة الأخلاقية للفيلسوف التركي فتح الله كولن 
إلى إقامة «أنموذج إنساني جدید» من خلال بناء جيل فريد 
بسميه «ورثة الأرض» يتصغون بالصلاح والدقة العلمية, 
والتنظيم والتنسيق مع صلابة في الأخلاق والسلوك. وبناء 
«ورثة الأرض» هو المدخل لتشیید (المعنى الدینی), واحیاء 
الجدور الروحیث, خارج منطق «المنععه الذاتية». و»صب 
الشهرة» 9»القوة العمیاء؛ بل تقوم هذه العودة على «محو 
الذات» و»الاهنمام بالآخر)»؛ و»قابلیل التعخیر العالمي». وهو 
مطلب يكاد يفوم على رؤيا مثالية؛ فن خضم الواقع 
المعقد الذي يتحرك فيه (المعنى الدینی), رغم تركيزها 
على السلوك الفردی اليومي للمتدين. 








العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 














ملى العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 


۳۹ 





مما یعمق النفس المثالی ف أطروحة کولن الروحية والمعنويةء استمداد رؤاه 
وأساليبه من عالم الفنون الجميلة في الأدب والموسیقی والهندسة؛ الفنون 
التي کانت» في يوم ماء محركاً لروحبة الأمة ومغذية لمعناها الديني. 





ولا يغفل كولنء في طريق البحث عن المعن الدينيء عن الأزمة المعاصرة 
التي يعيشها المسلمون» سواء على مستوى فوضی الاعتقادء أو النمط الفكريء أو 
المعارف» أو الضتافة.» أو السنانبةء أو العمراك: 


فهو دری بأن المعى ضاع بضياع الترايط الوثیق بسن أضلاع مثلث الإلهام 
والعقل والتجربة؛ هذا الترابط الذي جعل, بنظرة» يوماً ماء الدنيا بعداً من آبعاد 
الجنة؛' يستفيد فيها الانسان المعاصر من المعنی الدينى بقدر ما يسع فطرته 
واستعداده وافق فکره من خلال التعرض للنساتم المنهفة, 


فالدنيا تدور» بنظر کولن» وهي تنسحب إلى فلکها الاصل؛ فإذا كان (المعنى 
الديني) هو الحقء فان الحق الأول شيءء والحق المستلم بالتمثیل شيء آخر؛ ذلك 
ان الحق إن لم يمثل حسب مقاييس قيمه الذاتيةء يمكن ان يسترد قي كل وقت» وان 
منح ابتداء لأمة أو لقوم أو لجمع معین» ويسلم إلى آخرين هم الأفضل في الحق» 
بل هم الممثلون الحقيقيون؛ أي العباد الصالحون الذين يرثون الأرض". وهم الذين 
بذلوا الجهد اللاثق بالورائة» وتسلحوا بالعلم والفنء واقاموا ميزان الدنيا والعقل. 
بذلك وحده تنبجس الروح ويعود المعنىء عند فتح الله كولن. هذا المعنى هو 


۱۱ فتح الله كولن» ونحن نقيم صرح الروح» ص.‎ -١ 
۱۰۵ في القرآن الكريم: «ولقد كتبنا في الزبور من بعد الذكر أن الأرض يرثها عبادي الصالحون» الأنبياء/‎ -۲ 








ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 
البحث عن المعنی الديني» جدل السلوك والتأویل 
فتح الله کولن وشلایرماخر آنموذجین 


الذي يحول الاسلام إلى مادة لاحیاء الحياة؛ مادة مكونة من «القدرة» و«الإرادة», 
ومن القوانین الكونية الالهية» والتي نلحظها من صفة «الکلام» في الکاشات في إطار 
بناء «معنوي» يقيم صرح الروح في «عالم الداخل الذاق» للفرد والمجتمع» دون 
نسیان الموانع الخارجية المتتالية. 


إن الذین يمثلون الاسلام الیومء ویذعون امتلاك المع الدیی» یفتقدون 
الحياة القلبية والروحية العمیقة» وقبلوا العيش تحت الوصایات» فضاع منهم 


المعن الدیی» وفرت منهم الدنياء فبدأت عتدهم سنن التبة الطويلة: 


فاسترجاع الإرث الضائع؛ أي المعنى الديني» وفق فتح الله کولن» يمر عبر 
اكتشاف آنفسنا والعثور على ذاتتاء من خلال عمليات «الاستشعار»» و»التعقل»: 
وفق «رؤية کلیة»» لن يحققها إلا عقل موهوب منفتح على أسباب الوجود وعلله, 
مالك لسلامة الوجدان واستقامة الفكر؛ «عالم بالأسس المحضة لأحكام الدين 
ومستقبل «الواردات الإلهية», وقادر على تشغيل منافذ الروّية المتأملة في اللانهاية. 


وتتأطر هذه الرؤية داخل تصور ضابطء يرى بأن «حكم الأسباب أو أي شيء 
آخر يجري على الله تعالى» ولا يقيد إرادته ومشيئته الإلهية. الله يحكم كل شی»» والله 
هو الحاكم الآمر المطلق. ومراعاة الأسباب وعد العلل وسائل صغيرة ليس إلا بأمر 
الله تعالى» فنؤّمن بهذا الاعتبار بأن الانسان سيعاقب» إن خالف الشريعة الفطرية 
المعروفة بسنة الله عقابا معظمه في الدنيا وقسم منه ف الآخرة» . 


ومن عقاب الدنیا» الحرمان من (المعتی الدیی)؛ هذا المع لیس الا تولید 
آنسام أخروية ومشاعر لاهوتية التلون في أغوار ذات الانسان من أجل حباة آخری 
ذات بعد آخر؛ بعد دنبوي وأخروي غائر في الأعماق» عبر كمال الفهرست المعنوي 
للوجود كله؛ أي فهم الإيمانء وتلقیات الاسلام» وشعور الإحسانء والعشق» 
والشوق» والمنطق. 


إن المعنى الديني وفق هذا المنظورء يتحقق بالفکر الديني والتصورات الدينية؛ 
أي إن الدین هو الوحید الذي یضفی «المعنی» على الانسان والکاتنات» والانفتاح 
على الروح الانسانية وعلی الذات» وتحقیق الرغبات إلى ما وراء الدنیاء واشباع حس 
الأبد في الوجدانء متجاوزً مجال العبادات. 


إن الدین» إذن» هو الذي يصنع لنا «المعنى»؛ بما هو شيء عقلي وروحي وقلی؛ 
يصبغ تصرفاتنا وفق نباتتا ويغشى لونه أو آلوانه» کل شيء في حياتنا. فالتجربة في 
إطار هذا المعنىء ليست إلا سلما من النور يتصل بالعقلء كما ان العلم برج عال 
بحسابات الفراسة» يحلق إلى اللانهاية بأجنحة العشق. أما صراع المتدينين في حفظ 
«المعنی»» فهو راجع إلى عدم بلوغ الدرجة اللازمة ق صدق الإيمان وحفظ الاخلاص» 
مهما امتلكوا من عناصر «الجذوة الروحية» المشتركة؛ فهم إذاً في حاجة إلى «بعث 
جدید»»و «إحياء»؛ إحياء يحتضن الحياة كلها في إطارالحفاظ على «أصل الدين». 


إن (المعنى الديني)ء وفق هذه الرؤية السلوكية» هو الخروج من عبودية 
الجسم والبدن» وانفتاح على الروح في أجواء من العلم والذكاء والعرفان والواردات 


۳- فتح الله كولن» ونحن نقيم صرح الروح» ص. 76 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ملف العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 3 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 
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والفیوضات؛ من الفيزياء إلى المیتافیزیقیا» ومن الکمیاء ال الروح» ومن الفضاء إلى 
النفس» ومن السياسة إلى السلوك» ومن الأفكار المقلقة والقابعة في صدورناء والتی 
أضنتنا وأنهكتناء إلى واحدية الخدمة: التسليم والشعور والتوكل. 





فبامکاننا» بنظر کولن» استرجاع المعنی الديني» رغم ۱ 
حالة العطل التي تعیشها الأمة» عبر نقش الروح والمعی إن الذين یمنلون الاسلاه) 
ی کل مکان» ونقش الفن المتحري عن لايم والمنصف إليوم, ويذعون امتلاك المعنی 
بالاخروية» والمترققء والمتحد مع الابعاد» ي تجديد ا ٠‏ ل 
الاستماع إلى الروح» وتفسير الوجود في خلالهاء في یو الديني. يغتفدون الحياة العلبيه 
التصوف اللاهوتية عميقة الغورء كما في الميتافيزيقاء والروحيك العميعك 
اوا و لب اش هم اس اه 
والأنانية.فالوصول إلى آسرار «حرم الألوهية» أو «المعنى 
الديني» بنظر كولنء يمر بالرجوع إلى جذور المعانی» 
واقتباس المثل الروحية التي لم يتكدر صفاؤها بتوالي 
الأبامء ورجوع إلى تراثنا القریب والبعيد في رؤية كونية تحتضن العصرء ويتوحد فيها 
عظماء الماضىء ليهمسوا فى آذاننا طلاسم الخلاص والابعاث» من خلال الشعور 
والفکر والمنهج والفلسفة والسلوك» لكن مع تجديد الأساليب والطرق» خاصة 








- / 
۲۰۱0 0s اله‎ 




















ملى العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 


إلهام العشق والشوق وبركتهماء عندها تكون الروح هي أساس الحركة عند القيام 
بالواجب. 


إن (المعنى الديني) هو الایمان» وهو من صفات وارث الأرضء الذي يحيط 
بالوجود في أبعاده الذاتية» واللامعنى هو الكفر؛ بما هو نظام منغلق وخانق ينزلق 
بالإنسان إلى نهاية رهيبة» غير قادرة على احتضان آمالنا الإنسانية. ويوصف أيضا وارث 
الأرض المتملك للمعن الديني بالعشق؛ وهو إكسير الحياة في الانبعاث من جديد؛ 
عشق البشر وعشق الوجود على خط المواجد والجذبات والانجذابات الروحانية التق 
تحتضن الوجود كله ۱ 








وعلیه» یصبح (المعفی الدینی)؛ المنطلق من الایمان» هو «الحب» مع فهم 
جدید وطري لتحقیق انبعاث عظیم» ي انسجام مع فکر الانسان وحسه وشعوره 
وتوفعاته» في اطار ميتافيريقا کونیة»ولیس منظومة فقهية صارمة وجافة. 


ويأقٍ الوصف الثالث لورثة الأرض» من أهل المعنى الديني» وهو العلم بناء على 
ميزان العقل والمنطق والشعور؛ علم ممزوج بالفکر. كما يحتاج الوارث إلى تصحيح 
نظرن فى ملاحظاته عن الکائنات والانسان والحياة. فالایمان الدینی» يتحرى عنه فى 
العماق الانسانية الحقيقية» ق الشعور والفکر والشخصية !إذ الشخصة الانسائية 
السليمة بطاقة اعتماد مطلوبة في هذا السیاق, والا فلن يتحقق «المعنى الدینی» مع 
أناس فقراء في قيمهم الإنسانية وضعفاء في شخصياتهم» وإن ظهرت على أشكالهم 
مظاهر الإيمان والصلاح. ويربط فتح الله كولن بين «المعنى الديني» القائم على السلوك 
وبين حرية الفكرء وتذوق حس الحرية؛ فهي الباب السحري الذي ينفتح على أسرار 
الذات» ويصعب إطلاق صفة الانسان على من لم يلج باب الحرية» ومن لم ينطلق 
في عمقه؛فبالحرية نحمي خام الانسان البسيطء والذي يمد البصر إلى اللانهايات لإزالة 
القبود عن الارادة والفکر والصدن ونتخلص, بالحرية» من المقدسات المصطنعة. 








وهذا المعنى الدینی» القاتم على الحرية» یعجز عن تحقيقه الفکر العلمان» والذي 
غلق آبوابه و وجه العلم ممزوجا بالفکر» وحرم نفسه من قوة الابداع والانشاء» كما 
لن يحققه الفکر الديني» الذي آغرق نفسه في قراءة المناقب» بدلا عن العشق والشوق 
في حالة من اختناق القلب والعقل» مما یتطلب بناء «المعنى الدینی» عبر إحداث 
ممرات الهام وتفکر ق آعماق الانسان النفسيةءوتجاوز الانسدادات ي الفکرالعلمای وکذا 
في الفکر الدینی الفقهي. 


ويأق فى هذه الحالة دور الفکر الرياضي المفعم ی ۱ ۱ ۱ 
بالأسرار القادر على توضيح المناسبات بين از وین لتحفق المعنن الديني a‏ 
الأشياء؛ فالرياضيات» بنظر کولن» مصدر نور يضيء الديني والتصورات الدینید؛ 
طريقا ممتدا من الكائنات إلى الحياة» وإلى ما بعد أفق أى إن الدين هو الوحيد الذى 
الانسانء بل إلى أعماق عالم الإمكان عسير التفكير فيه ك0 ۱ ا 
aa ges‏ يضعي «المعتى» على الإنسان 


مدخلاتها في منظومتنا الفكرية والإيمانية. والكاتنات؛ والانعتاع على الروع 
الإنسانية وعلى الذات 


إن المعنى الديني يتحقق» عند كولن» عندما يصبح 
العلم بعدا من آبعاد الدين وخادما له» والعقل طيف 
نور يصل به الالهام آینمایشاء» وتصبح المکتسبات 





دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 








ملى العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 


التجريبية منشورا يعكس روح الوجودء ويصبح كل شيء بصوت أناشيد المعرفة 
والمحبة والذوق الروحان؛ بل يصبح المفکر في هذه الحالة بطلا أسطوريا للمعنى 
خاتضا في كفاح مستمر ي اعماق قله بعشق وحكمة وبصيرة. 


هذا «المعن الدينى» هو الذي دافع عنه الفيلس وف الألمان شلایرماخر" 
نهاية القرن الثامن عشر الميلادي ق كتابه: (عن الدين: حوارات مع محتقريه من 
المثقفين). فقد حمل الكتاب أفكارا لاهوتية كبيرة تريد استعادة «المعنى الدينى», 
بإعادة هيبة الدين وکرامته» بما هو نظام فكري وأخلاق لكل الناس» سواء كانوا 
متعلمین او نخبا. وتشکل الکتاب من خمسة خطابات» آولها بعنوان» «دفاعا عن 
التجربة الدينية» . 


1۸ فتح الله كولن» ونحن نقيم صرح الروح» ص.‎ -٤ 
فريديريك شلايرماخر (۱۸۳-۱۷7۸) فيلسوف ألمان في علم اللاهوت.من مؤسسى نظرية الهيرمينوطيقا العامة.‎ -0 
۲6۲-۲۲۱ دفاعا عن التجربة الدينية» ترجمة أسامة الشحمان» مجلة قضايا إسلامية معاصرة» العدد 06-07 شتاء ربيع ۲۰۱۳/۱6۳۶ ص.‎ -1 


5 ۱ 
١‏ © ا ۲ mu‏ 5 
عد نكم ال اله بط 


العدد (۱۶) - ۲۰۱۵ 
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ملى العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 


وقد اكتسى هذا الدفاع طابعا تأسيسيا ل(المعنى الدينى) في أذهان المثقفين؛ 
أولئك الذين أصابتهم الأنا المتعالية عما يعتقدونه فكرا تقليدياء أي الفكر الدپنی» 
بما هو فكر مهمل ومحتقر. وسعى شلایماخر إلى تصحيح تأويل فكرة الدين في أذهان 
مثقفي عصره»و إلى تقديم اطروحته حول «المع الديني»» وبالتالي اثبات صدق 
التجربة الدينيةه الى انهزمت ق وقت ماء آمام ارت من المعتقدات والفلسفات 
اف اس ات مها ات اب لت یم 
ق حباة المثقفین. 





يدعو شلایرماخر المثقفین إلى إدراك المعنى الدینی» يتحعق المعنی الديني عند 
بل إلى تذوقه عبر التخلي عن الوعي المتعاليء وعدم كولنء عندما يصبةه العلم بعدا 
إغفال الارتداد إلى الذات لفهمها. ویفاجتهم بجهلهیم من آبعاد الدين وخادما له 
بكيفية التعامل مع لحظة عفوية ومباغتة في حضرة صمت 
مقدس سيواجهونه» إذا ما زاروا معبدا مهجورا أو مقيرة؛ 
فلن يجدوا أمامهم إلا ذكر الله وتمجیده» والانغماس 
في اللحظة المقدسة. كما أن أجمل ما فى مكتبة المثقف 
قداسة» ليست الذخائر العقلية» ولكن خطب الفلاسفة وأناشيد الشعراء ونصوص 
الدين. 


واذا كان المثقف يعتقد بأن الهوية والفنون والعلوم قاعدة أساسية لانبثاق 
المكونات العقلية المعرفية الطبيعية الدقيقة والمعقدةء فان القاعدة العقلية للمثقف 
تعجز عن الإحاطة بخلفيات تلك الأنساق فى الأدب والفنون والفلسفة والشعر... فهو 
بذلك أبعد عن الاحاطة بالحياة الأخرىء وكينونتها الأبدية المقدسة. لذا ما عادت 
مشاعر المثقف قادرة على التناغم مع الدين؛ إذ تحولت الدنيا في النسيج العقلي 
للمثقف إلى قيمة متعالية على اللحظة التاريخية» مما قوض أية حاجة للدين أو 
الانخراط في حالة من تأمل الخلود ومعايشته. 


لقن خلس ای ها اساسا ما اس یات 1 
العصرء والتى تستبعد التفکیر في الدین والرغبة ف ادراك «المعنى الدینی»؛ أي التفکیر 
في القوة الروحية» وق مرکزیتها وق مركزية اللّه. 


لقد افتقد «المعنى الديني»» إذاء قيمته عند المثقف إن المعنی الدینی هو الایمان 
لافتقاد الدین ذاته جاذبيته وقوته الاقناعية فى بؤرته ونواته» ۱ Ty‏ ۱ 
لذا شاع خطاب التهکم والسخرية من الدین» والاستتفانی ‏ 949 من صعات وارب الارطص 
بالخبرات والمعارف الدينية. فأمام هذا التراخی ف الوعيی الذي يحيط بالوجود مي ابعاده 
بالدينء وفي موقعه في حياة المثقفین» آصر شلایرماخر الذاتية. واللامعنی هو الکفر 
على التعمق في الحديث عن الدین إلى المثقفینی باعتباره 
متطلقا مرجعبا يانا علن کل آتماط العلاقات الواعية يز 
الانسان والعالم» كما آلح على استحالة زحزحة الأحاسيس 
والتجارب الدينية عن مواقعها الفكرية والاجتماعية في الوجود الإنساني. 


لذلك» سعی شلایرماخر إلى الاستدلال على (الطابع الخلاق للدین)» رافضا 
الافتراضات الفكرية غير المقنعة التي تتحدث عن (تکریس ابتذال الدین) و(تدهور 
الدین وأفوله)ء مؤكداً أن الدین كان داتما ی وضع أفضلء مع ضرورة التمییز بين (حالة 
ال و حالة ال دا م اوو اروا د دا ا شاک مين 
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والمعقی الدیی» 


بذاته)ء و(التعببر عن تجلیانه الحبویة)» بالانشداد للحياة. 


آعلی آبدیا في داخله. 
ال قوتين طبیعیتین هما: (النزوع نحو الوجود المستقل 


تجربته الباطنية والقوة الكامنة ف آعماقه التى تشعره دوما بوجوده» مما يعد مقاما 
وجود منفرد وکاتن بذاته, 


ع 


تقديم (المعنى الديني) للمثقفين بشكل موضوعي؛ أي خارج منطق مواقفه وقناعاته 


یعحوضون الوشائج الروحية بکمیات من العویل» وفرض القیود علی الناس.وعمل علی 
لا تنتهي وسعي غير محدود» 


أو إعادة الروح» 
يجد فيه متعة» ويتجه لما يصبو لنيله من آشیاء» مع الانقياذ الأعمى لها ق دورة 


وعليهء تصبح الحقيقة الربانية للوجود. 
المادي» والتى ليست إلا لعبة أبدية من القوى المتعارضة؛ 
أي صراع نقيضين متعارضين هما قدرة: (التجاذب) 


اماو ار سای هاس امن ان یط 
عکس الحقيقة المادية في العالم 


التجانس والالتحام بين مظاهر القوی المتنافرة داخل 
و(التنافر)ء مع انجذاب الاشباء لتحقیق وجودها الخاص 


ملف العدد 
فتح الله کولن وشلایرماخر آنموذجین 
هو القادر على نتب ع 


البحث عن المعنی الديني» جدل السلوك والتأویل 
الفكرية» مع أنه يعرف بآنه یقدم تصورا عن الدین بالمعنى الدينى؛أي من خلال 


أبعاد هاتين القوتين» وإلا سيصبح الإنسان ضحية صراعهماء وسيصبح سعيه كله لما 
غير منتبه إلى قيمة الأشياء والظواهر الفردية يصبح مدفوعا برغبة جامحة لتطويع 


لنيل الأشياء الأخرى اللاحقة» رغبة ف النمو والزيادةء 


تذوقه عبر التخلي عن الوعي 
المتعالی وعدم | 


إلى الذات لفهمها 








التركيب الداخلي للكون غير القابل للتغيير)» في إطار من يدعو شللايرماخر المتفعين إلى 
إدراك المعنى الديني. بل إلى 


غعال الارنداد 


۳0 





ملى العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 


جميع الأشياء لتستجيب لرهان العقل المجرد (بتعبير طه عبد الرحمن)» ومنجزه 

وكممة المجرد اضا عن الحرية.واللذة والمتفسة: اس اتجاة غير موه 

ثم الوصول إلى نقطة ذات صبغة عقلانية جافة لا تتيح الفرصة بتاتا لفك شفرة 

الوجود. وأما المثقف المتزن» فهو الذي يلج أسرار ما ينخرط فيه ف النظام الکون 

الأخروي» ويكشف بعينه المتقدة المنفردة لحظة انبلاج (المعنى) فى لب الدين, 

فيدرك ذاته والذات الواقعة على النقيض منها. ولما كان هذا النوع من المثقفين 

قليلاء يبعث الله الأنبياء والوسطاء» محددا دورهم فى الربط بين الحقائق العقلية 

والحقائق الوجودية بطريقة مثمرة» ويتحركون وفق أمر الله ومشینته؛ أي ينهلون من 

قوة ابدية خالدة» وينهجون طريقا تمكنهم من الكشف عن طابعها الدينامي بي 

مجمل مواقفهم وتعاملاتهم؛ إذ يكونون قادرين على بناء الأشياء وترتيبها في العالم 

الصغير الحامل لرؤاهم العقلية» فيكونون قادرين على فهم الكتلة الخام من 

أمور الدنيا وتقعيدهاء وتكون طريقتهم في هذه الحالة أكثر فعالية وأكثر عقلانية, 

ومتعتهم أكثر اتساقا وثباتا وإنسانية؛ إنه دور الرسول الرباني» وهوالذي يستلهم 

منه المثقف الدينى مهامه وخطوطه الفكرية؛ أي الوساطة بين محدودية الإنسان ولا 

نهائية الإنسانية» فيتجاوز بفضل قوته الروحية والعقلية زيف التنظيرات المثالية التق 

تجزی الوجود. ویکشف صنانع الذهن البشري» وسوء 

تقدیره ل»ءصوت اللّه»» ویصالح الانسان مع ذاته» ومع 

وجوده من خلال «المعی الديني». ان الدین و ۳ 
أكيد أن المثقفین الدینیین أو الوسطاء» بتعبير یمنحان للمتقف مشاعر 

إدراك القوة الأساسية العلیا للانسانية. ليحيطوها پرسهل رها للضعفاء حل 

ببصاترهم ورواهم العمیقة» للوصول إلى جوهر الاشیاء ۲ ا ۱ ۱ 

ومنح الوجود ماله من آبعاد خارجية وداخلیة؛ أي انطلاق ملاحل ذواتهم وتعميق 

العقل تجاه المطلق» باعتباره موضوعا وظاهرة مفهومة فطرة الخير في آنفسهمم 

وأفقا دلالیا مدرکا. بذلك» يستطيع المثقف الدینی تقریب 

البعد للمثقف المحتقر للدین» واخراجه من حالة النظر 

فى القضایا ذات البعد المحدودء عندها يصبح «المعنی 

الدینی» هو البذرة النائمة الباعفة للصورة الانسانبة الأقضل, والقاتمة على اشعال 

جذوة الحب المطلق اللامتناهی» فتصبح الحياة شکلا من أشكال التواصل مع هذا 

المطلق؛ به تتصالح آهواء آهل الأرض مع ارادة السماء. 





وعلیه» يتحول «المعنى الدینی»» عند شلایرماخر» إلى نوع من (الکهنوت العالی)» 
أو (الحکمة)» عند فتح الله کولن» الذي یکشف عن الأسرار الروحية» ویْحدّث عن 
ملكوت اللّه» ويصبح مصدرا لكل الرؤى والنبوءات متجاوزا كهنوت الإنسانية الأرضي. 
لذاء يدعو شلايرماخر المثقفين إلى التوغل فى عمق المقدسء لما فيه من ملاذات 
آمنة؛ عندها يصبح للكلمة المهموسة حظها من الفهمء لأن التفسير الأكثر وضوحا 
هو قراءة ناشئة عن سوء التفسير. 


واضطر شلايرماخرء في خطابه إلى المثقفين المحتقرين للدينء إلى الحديث عن 
الدين كتجربة شخصية خاصة به؛ فقد كان الدين بالنسبة إليه رحما أموميا حميما 
احتضن ظلمته المقدسة فى سنوات شبابه» منه استمد الإجابة عما استغلق عليه من 
قا لات اكالم »وتيت ووحه وكذا عقله داخن كه قبل اكتشاف ما حيط نه 
من علوم ومعارف وخبرات ؛فالحالة الدينية عنده فوق هذه الخبرات والمعارف. 








دكاتت 
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ملى العدد 
البحث عن المعنى الديني» جدل السلوك والتأويل 
فتح الله كولن وشلايرماخر أنموذجين 


لقد كان الدين في تجربة شلايرماخر» نفاذا نقديا ومحضنا فكرياء طهر به قلبه من 
قمامات العصور القديمةءو تعلم منه التعاطي مع نفسه» وسبر السلوك الإنسانٍ 
وكذا مفهوم الصداقة والحب. إن الدين الذي يغترف منه شلايرماخر ليس موجودا 
بالضرورة في الكتب المقدسة» وهو مفهوم مغلوط يجتاح الكثير من المثقفين وكذا 
المتدينين» وهو فهم للدين داخل إطار عقلي مغلق ينحو منحى تجريبيا نسبياء 
عندها يصبح الدين حبرا على ورق لا يثير انتباه أحدء أو مادة مقدسة دنيويا بعيدة 
عن الحقيقة ومبعدة لنا عن الدخول الحقيقي ف آفاق الدین» بوصفه شرط الحقائق 
الناصعة» ومآل محبة الكمال الإنسان. 


إن (المعنى الديني) وفق هذه المقاربة ليس إلا تمردا على غطرسة المادة 
وتحكمها. تمرد عليها بالإشراق الروحي والخشوع والاعتدال والتواضع» مع نزع حالة 
الرهبة والخوف التي تصيب الانسان» بفعل تسلط المادة» كلما هم بالاقتراب من 
السماءء وهي الرهبة التي ساهمت في تلاثي صوت الدين بما يثير السخرية. 


وبذلك» غادر الدین الحباة ف ضمت وترك الانسان تثائهاء وخصوصا المثقفین» 
لذلك سعی شلایرماخر إلى الوصول إلى استثارة النزعة الغريزية المقدسة فى المثقفین» 
والتی يخفونها بحدیثه م عن الأخلاق والعدالة والحرية في إطار آفقهم العقلي 
المادي المحدود. ۱ ۱ 


إن إحياء «المعنى الدینی» يعن إنتاج الوعي العالي بإرادة الانسان واشتراطات 
وجوده؛ إنه النفاذ إلى فطرة الإنسانء أي البنى العميقة ف الذات» منبع الأفكار 
والانطباعات والخبرات البشرية» والدخول إلى معبد الانسان؛ حيث المقدس الذي 
أغفله المثقفون لاستغواره والبحث فى أسراره. والمنقف هو المؤهل أكثر من غيره 
للقيام بهكذا مهمة دقيقة وعميقة لتحديد أصول تفكيره وأسرار سلوكه. 


ويدرك شلايرماخرء آن النزوع العام للمثقفين في عصره هو تحجيم الدين داخل 
البنية الفكرية والاجتماعية مع الحفاظ على خياله» بما هو مشاعر مقدستة, إلا أنه 
يرى ألا شىء أهم من الدين يثير اهتمامه» لذلك بحث فى ظاهرة احتقار المثقفين 
للدین, بحث في هذا الموقف من حيث صور تشکله وماهيته ومصادره» وهل 
المقصود احتقار الدين كجزتيات أو بشكل کلی؟ 


كما بحث شلايرماخر في اختلاف المذاهب والطوائف الدينية» وكشف عن الطابع 
الانفعالي للمثقفين في مناقشة قضايا الدین» وعن التجاوزات التي يقعون فيها عند 
تأويل نصوصه أو تفسيرها وكذا ظواهره؛ فهم يحتقرون الدينء لأنهءبنظره مءلا 
يقدم عوامل فهمهء وهو بذلك ظاهرة مخادعة تجثم على جز من أجزاء الحقيقة. 
ويتخذ المثقفون هذا التصور مبدءا معياريا عن محتوى الدين ي جميع تشكلاته 
التاريخية» مع أن تصور المثقفين للدين ليس إلا نتاج تجاربهم الذاتية يستعملونها 
لطمس الدينء واحتقار المع الدينى. 


وناقش شلايرماخر مع المثقفين المحتقرين للدين ظاهرة «الألوهية» ق الدين 
كنظام قابل للفهم» خارج منطق اختزال العلاقة بين الوجود والوعي التي ذهب 
ضحيتها المثقفون.فاشتغال الدین» بنظر شلايرماخرء يكون ي إطار جلي وظاهر 
للعيانء ويتحرك في مساحة عقلية تمزج بين كل وظائف النفس البشرية» كما يمنح 
للمثقف قدرة إدراج آنشطته داخل نسق مدهش للتأمل المطلق» خارج منطق 























لعدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


| 
العم اند 


/ 
اک ۳ 








۳۷ 












































۳/۸ 





ملف العدد 
البحث عن المعنی الديني» جدل السلوك والتأویل 
فتح الله کولن وشلایرماخر آنموذجین 


الأنظمة المعرفية المدرسية التى تحجب التأمل الحر للمثقف» وتغرقه في طوفان من 
المعلومات والمعارف الباردة الق نشأت في مسارات محددة وأحادية. 


إن الدین والمعفی الدی نی یمنحان للمثقف مشاعر مقدسة» وآفاقاً مشرقة, 
يسهل بها للضعفاء حل مشاکل ذواتهم» وتعمیق فطرة الخبر في آنفسهم. ولهذاء 
دعا شلایرماخر المثقفین بحرارة إلى إعادة النظر في مواقفه م» وتصحیح مساراتهم 
في علاقاتهم بالوجود وبالحقیقة؛ إذ یضیعون فرص استلهام آلیات الارتفاع بالواقع 
وخدمة الحرية من الدین نفسه. 


ویبقی الدین وفق هذه المقاربة رهبة وقداسة وحفلا لا نهاتبا للعقل. ينشأً 
داخل روح طاهرة» وينتمي إلى منطقة غامضة وغريبة من مناطق النفس البشرية, 
تحرك القیم النبيلة والمتفوقة فى الانسان سلوکا أو تأويلا؛ إنه (المعن الدینی). 
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ملى العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الکلامی الجديد 





الانتماء العقدى 
والععل الشياسن 


فى الطرح الکلامن 
الجديد 


لقد ألغنا في مختلف الذراسات المهتفة بقضيّة الشياسة أو 
الدولة وعلاقتها بالخطاب الإسلامن في المنظور الحضاري 
الحدیث؛ أن نقرأ جملة من الآراء التي لا تخر عن ذاك التصنیف 
الثلائي المعتاد. فامًا أن يحون الموقف أؤلاء رافضا لكل علاقة 
بين الإسلام والشياسة, معليا من سلطة الخطاب اللیبرالن 
الدیمفراطن الحديث على المرجعية الذينية ومقصيا لها 
تماماء أو أن يكون الموقف ثانياء بخلاف ذلك منحازاً إلى 
فلسفة الملة ومشْزرعاً لمركزية الأفة, أو أن يكون الموقف 
تالثاء متوشطاً للزايين الشابقين ساعياً الى إيحاد نقاط توافق 
والثقاء بين طرحين متضادين كل التضادٌ على المستوى 
اانظرق - المرجعن من جهة. وكذا على المستوى التطبیقن 
الإجراثن من جهن نانیه. 








العدد 8 - ۲۰۱۵ 














ملف العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الكلامئّ الجديد 





یں الطرح الکلامی» فيقدّم نفسه بوصفه قراءة مغايرة لهذه 

الأطروحات الكلاسيكيّة» حيث ينبني على خلفيّة هرمينوطيقيّة ساعية 

اما إلى استقراء التُجربة الإسلاميّة من وجهة نظر تأويليّة - فلسفيّة تعاد 

في ضوئها صياغة القضيّة على نحو متجتد» رهانه الأکبر تحقیق 

ضرب من الإرشاد الفیمی في سياق إثارة الإنسان لسؤال المعنى الكامن ي تجربته 
العقديّة. 


يتحرّك هاجس تجديد الخطاب الذیف في علم الكلام الجديد في فضاء سؤال 
شاملء هو سؤال الانسان عن المعنى ي علاقة بالتجربة الدّينيّة, وهو طرح مشکل 
من آوجه عدّة, لعل أبرزها تحقيق الثواؤم للمسلم المعاص بين خصوصيّة انتماته 
العقدي بما يستتبعه من وضعيّة وجودیْة مخصوصة من جهت» ومقتضيات لحظته 
الحاضرة التي تحتكم إلى براديغم الوعي الحدان واستتباعاته من جهة أخرى. وفي 
إطار الشعي إلى تجديد الفكر الّينئ» يطرح اختصاص الكلام الجديد مسائل من 
صميم مشاغل المسلم المعاصرء ويثير من الأسئلة أبرز ما يلخ علیه» ومن بينها 
قضيّة العلاقة بين الدّين الاسلامی والشأن الشیاسی. 


ونحن لا نطرح هذه المسألة في هذا المقامء بسبب أنّها قضيّة راهنة وشانكة 
فقطهء أو لكونها محل نظر من الجمیع» وسؤالاً محيراً لكل المنشغلين بالشّأن 
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ملف العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الكلامئّ الجديد 


الحضاريّ الیوم. ولكن يثيرنا في الحديث عنهاء في الشياق الكلاميّ الجدید» سبب 


رئيس آخرء وهو أنّ المتكلمين الجدد» ومن بينهم آية الله محمد مجتهد سبشتري 
وعبد الكريم سروش' ينشغلان بها من زاوية نظر هرمينوطيقيّة. وذاك في تقديرنا مكمن 


الجدّة في طرح قضيّة نظام الحكم الشياسئ في علاقة بنظام القيم الإسلامن. 


وانطلاقا من الوعي بدفة هذا المشغل وخطورة 
طرحه» وبضرورة ابتناء افاق تأويلثة جديدة, كان سعي 


المتکلمین الجدد حثيثا إلى أفق تفكيريٌ یکسب المسألة 
المطروحة بهذا تأويلَا وفلسفياً عميقاً ا بمنأى عن التنازع 


ان لقضية العلاقة بين المشروع السياسئ الحديث 





تضرف ماجس تجدید الخطاب 
الذينن في علم الکلام الجدید 
في فضاء سؤال شامل, هو 

سؤال الانسان عن المعنی في 








والطّرح الاسلامن - التُشريعيّ في المجتمعات الإسلامتة علاقة بالتجربة الدينية 


المعاصرة حیند آفق تفكير جديدء كمايقترح ذلك 

شسستری وسروش ق مؤلفات عدة» قدماها لندارس 

هذه المسألة على خلفيّة مرجعيّة فلسفيّة» تعبد تقلیب بعض المفاهیم وبعض 
المصطلحات وماهيّاتها بغاية تسليط الضوء على جوانب خفيّة من القضيّة السياسيّة 
الحادثة» مراهنين فى ذلك على أن تقدّم المقاربة الكلامبّة الجديدة بعض الاقاق أو 
بعض الحلول للاشکالیات الفكر ف والعمفة الى تسود المجتمعات الاسلامتة ن علاقة 
بالمسألة الديمقراطيّة. وليس بالامکان استشراف أبعاد هذا الّهان قبل الاضطلاع 
بالدّور التقديّ الذي يمثّل أولى خطوات المشروع الثّأويلن الطامح إلى وضع إسلامئٌ 
حذنك. 


.١‏ نقد مبانی الفكر السياسئ الاستبدادي 


إن المقصود من عبارة «الاستبدادی»» کل فكر آساسه إقصاء المخالف ورفض 
الثفاعل معه والشعي إلى اخضاعه لمرجعيّة معتنة. ويتُخذ هذا الاستبداد أشكلاً 
متعدّدة. فإمًا أن يكون مستنداً إلى مرجعيّة دينيّة أو أيديولوجيّة أخرى. والإشكال في 
هذا الطرحء أنه قائم على مغالطة كبرى تكمن في وهم امتلاك الحقيقة الإطلاقيّة 
وقي تجريد الآخر منها ودفعه إلى الانخراط ضمن المرجعيّة المحورية المتعالية لهذا 
الفكر. 


ولكون القضيّة السياسيّة تطرح في الشياق الکلامی الجديد في إطار علاقة هذه 
المرجعيّة بالمرجعيّة الدّينيّةء فان الثقد الموجّه للفكر الاستبداديٌ سيختض بملامح 
الاستبداد باسم الدين والشّرعيّة العقديّة تحديداء وهو أبرز مظاهر الممارسة 
السياسيّة في الأوساط الإسلاميّة الرافضة للفلسفة الدّيمقراطيّة الحديثة. من هناء كان 
نقد شبستری وسروش لهذا الخطاب الاحتکاری والانحصاري» وهو نقد يدور اساسا 
حول مأخذين أساسيّين؛ هما أؤلاء فرض مبدا التكليف الشرعئٌ على المبداً الانتخای» 
وثانيا فرض رسميّة القراءة الأرثوذكسيّة واقصاء مبدأً البلوراليّة. ۱ 


-١‏ مفکر إيراقٌ مختض في الذراسات الفلسفيّة وفي علم الكلام الجديدء راجع سيرة شبستري الذَّاتيّة ضمن كتاب مدخل إلى علم الكلام 
الجدید» ص ص ۰0۲ 0۷ 

۲- مفکر إيران پنشغل حاليًا بدراسة علم الکلام الجدید. ويقدّم في إطاره اسهامات عديدة. راجع ترجمة سروش في کتاب القبض والبسط 
في الشريعة.ء صء ص ۱۵ ۱۷. وق کتاب العقل والحرَيِة» ص ص 0 ۲۳ 
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ملف العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الكلامئّ الجديد 


و3 





أ. التكليف الشرعن مقابل المبدأ الانتخابن 


لم يكن الوعي التکلیفی في الأوساط الإسلاميّة القديمة يطرح إشكلاً فكريّاً ولا 
إجرائيَا إذ «الثكليف كان هو الأصل والمحور ف الثقافة الدُينيّة والأخلاقيّة في العالم 
القديم. وكان أجدادنا القدماء يعيشون فى ظل هذه 
المنظومة من التكاليف» » على حذ تعبير سروش؛ بمعنى 
آن تال هذا الضرب من الوعي في الممارسة اليوميّة إن أبرز مظاهر الانزياة عن 
القديمة» جعل منه الشّكل الوحيد لتجربة المسلم ‏ . ا ا 
العقديّة ولحانشة, حيث لم تكن ازى کال خصوصية العصر تتمثل في 
أخرى على الحجّية أو المثروعيّة. ٠‏ لعي الإسلام المفهن - 
TOT 00‏ كردم ون ۳0 
ويتعق سبسبري سروس في ي» بد له 
قوله: «ق اا اا نيرق ان ا الف التكليف الشرعنٍ 
هي الحاكمة»ء وذلك بتطابق مع مجموعة من الحقاخق 
الموجودة في الواقع الطبیعی» فلا ينبغي تغيير الواقع 
ولا يمكن ذلك. وعلیه, فلا ينبغي أن يقكر شخص بتغيير الواقع الشيامي 
والاجتماعی (...) إن فكرة التغيير تمثّل انتفاضة في وجه نظام الخلقة» فكأنٌ 
الخروج من بقع التكليف اذن» يعرّض لخطر الخروج عن الفطرة التي خلق 
الله الکون علیها. لذلكء فالالتزام بثقافة التكليف هو عين العبادة والطاعة للّه في 
المرجعيّة القديمة. 





۳- سروش» الثّراث والعلمانيّة» ص ۷۱ 
ع- شبستری» قراءة بشريّة للڏین» ص ص 91230 








ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ملى العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الكلامئّ الجديد 





أما في المجال الشياسئ, فكان مفهوم التكليف ممثلا في مفهوم الطاعة والشعيئة 
للحاكم » بوصفه حاكما نامو الله. وقد تكست هذه الفكرة على امتداد التاریخ 
الإسلامن على التّدریج» حيث سيطرت على جل الممارسات السّياسيّة القائمة بين 
الحاكم ومحکومیه» بوصفهم رعايا له منضوين تحت سلطانه 
ومكلفين بطاعته واشاعه. 





ا 
غير أنْ آبرز مظاهر الانزياح عن خصوصيّة العصرء وفيض الحدد أن الخلفية الذینیة 
ونه اور ازسستر E E‏ 5 اا . 
في سعي الاسلام الفقهيّ - الحکومی إلى فرض مبد! التكليف لاسلامید معاديك س 

شرع وعمله على أن يتمّر تقبيم الا الشياسي دیا وفق الدیمعراطین الحدیند, 

فى حين آنه بتعبیر شيستري ‏ «ق العصر الحم لا یکتم و س س ار س ۱ 
التُحدّث بلغة الثكليف في باب الشياسة والحكومة. فالمجتمعات ا سدین تسیب مي 
الاسلامتة قد دخلت عصر الحداثة بالفعل (...) وان الشياسة فهم خاط) ومعالط 
والحكومة في عصر الحداثة يرتبطان بالعلم والفلسفة وانتخاب لطبيعة العلاقك بين الإسلام 


الانسان» . و . باسة 


فإذا كان منطق التكليف قاتما على اتُخاذ القرار و محل 
الانسان المسيّرء فان منطق الانتخاب يقوم على طرف نقيض منه إذ يحمّله 
مسؤوليّة قراره بوصفه انساناً مخترا. هاهنا مدو التعارض صریحاً نين الانتخاب 
والتكليف. ذلك أن «الانسان ق عصر الحدانه بعش الانتخاب والاختبار علی مختلف 
العستونات» وقد حل الا تخاب محل اگوی والعصير المصر دسا . 


0- نفسهء ص ۸٩‏ 





1- نفسه» ص ص ۰۸ ۹۰ 











ملف العدد 


الانتماء العقدی والفعل السياسئ 


في الطرح الکلامن الجدید 


ب. رسمية القراءة الأرتوذكسية ورفض البلورالية 


یعرف کل من سبشتري وسروش القراءة الرُسميّة للدّين بکونها القراء8 اللأهونيّة 
الفقهيّة - الحكوميّة» التی تتعامل مع الشأن الشياسئ بشکل استعلاق - املاق» 


وتجعل من معیار الحلال والحرام والحق والباطل 
مصطلحات سياسية تشريعية ق آن واحد. ولأثها تتوهم 


حيازتها لكل هذه المشروعية. فهي تتموصع ي حالة 





عداتيّة متواصلة مع کل أشكال البلوراليّة الفكريّة والمذهبيّة القيميتيّن الدّيمقراطيّة 
9 والإسلاميّة يسنده قانون 

هذه «القراءة الرُسميّة لا تعرض نظریّات واراء في باب نوع تفافي راسه عبر تاریخ 
الحكومة وكيفيّة التخطيط للثنمية وإقامة العدالة کوظاقف الحضارات الانسانية 
للحكومة» بل تقدّم سلسلة من الأوامر والأحكام والآداب المت را ا د 


والمقزرات ق مجال الحلال والحرام والواجب والمباح على 

شکل «فتاوی» تطلب من المومنین أن يتحرّكوا في مجال 

الشياسة (...) على غرارها». ومعنى ذلك» آثها قراءة تفتقر ال 

کل آفق عمارم فعارم لتوغل في حيّز مجرّد مفارق ومتعال لا يرى من صيغة للخطاب 
الاسلامی الا الضيغة الامرة الّاهية. هذا اضافة إلى آنّها فى دفاع مستمرٌ ومتواصل عن 
مصالحها الشلطويّة والمرجعيّة الضُيّقةَء وهو ما يزيد من إضعاف حجّيتها. 


يبدو جليًا إذن» أن مثل هذا الفكر الإقصان لا يمكن أن يرسي دعائم الفکر 
الاختلاف البلورال: طالما أن رأي الآخر المقابل لا يملك الحقٌ ف الثموٌّء ولاح 
ن الوجود اصلة ومن دواعی نقد مثل هذا الفکر اه کا عل الحاضر 
ومقتضیاته» فهو یتعشف على الثاريخ وحیثیّاته آیضا. ومن هذا الوجه»ء يومد 
المتكلمون الجدد أن الاشکال لا یکمن ف التجربة الاسلامیّة القديمة» بقدر ما 
یکمن في فهمها من قبل المرجعیّات الثقليديّة الیوم. ذلك أنّ القدامی قد مارسوا 
الشأن السياسئ وفق ما اقتضته ظروفهم ومعطباتهم الاجتماعية والذینثة والثقافيّة 
الشابقة. وذلك ما نطالب به نحن في عصرنا الحاضر؛ بمعنى أنه على کل جماعة 
بشريّة أن تعيش زمانها وآن تتسجم مع خصوصيّة ظرفها الزاهنء: وذلك ما قصر 
عنه الاتجاه الأصول الرزجعی ف العصر الحاله. ونجد على ذلك شاهدا فى قول 
شبستری: «إنّنا أبناء هذا العصرء وأولئك الفقهاء هم أبناء ذلك العصرء وعملنا 
يقوم على أساس تشخيص وبيان وظيفتنا في العصر الحاضرء لا الثقليل من قدر 
وقيمة العلماء السایقین»". 


يجري هذا المطمح التقديّ إلى رهان فعلی أكبر» مداره تأسيس فكر ديي 

- سياسي پنافس الطرح السم التقليدي بالات المنطق الاستدلال- العقلاق ل 

«یفتح الطریق آمام تعدّد القراءات» وبالثالي يمنح الجميع حقوقا متساوية»". 

فكيف نتبيّن خصاتص هذا المشروع ا التجديدي في اطار جدليّة 
الاسلام والاية 


لك ا A‏ 
/- شبستري » نفسهء ص ۳1 
9- نفسهء ص ۲۵۷ 




















دواات 


العدد (۱62) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الكلامئّ الجديد 


۲ البديل الکلامی فى المسألة السّياسيّة الحديثة 


بعتي اون الوا الغرفقة الايقة السافته بمعادية ا 2 
التيمقراطيّة الحديثةء ولكتهم يرون أنَ الفهم المشوّه للدّين تسبّب في فهم خاطن 
ومغالط لطبيعة العلاقة بين الإسلام والسياسة ي صياغتها الغربيّة المعاصرة. من 
هذا المنطلقء فاِنّ البدیل الکلامی يتأشس خاضة على تصحیح مفهومین 
آحدهما بالقیم الدّيمقراطيّة» والنَّانِ بالقیم الدّينيّة» ليصل إلى صياغة جدیدة لأبعاد 
العلاقة بينهما وآفاقها الاستشرافيّة المنفتحة. ونقرأ هذا الرّهان بشكل صريح» فى 
قول شبستري: «إنْنا نسعى لإيجاد فضاء حرٌ يستطيع من خلاله جميع الثاسء 
ومنهم علماء الدّين أن يطرحوا نظريّاتهم في باب السّياسة والحکومة» ويشاركوا في 
العمل الشياسئ بحقوق متساوية»"» وبفعل الشعي إلى هذا الفضاء الفكريٌّ الحرّ 
يكون الجمع بين الدّيمقراطيّة والدّين نموذجا تاریخبّا «للتوفیق بين العقل والشرع»" 
بعبارة سروش. 


أ. التنظير الشیاسن من موقة الانتماء الایمانن 


يدعونا هذا العنوان إلى طرح سوّالین اثنین: 
.١‏ لماذا التنظير السياسئ؟ 
۲. أي معنى نفهم الانتماء الایمان؟ 


يرى مجتهد شبستري وعبد الكريم سروش أنّ الفكر الشياسئ الاسلامن يشكو من 
ضعف تنظيريٌ فادح. ولعل ذلك ما يسبب ظهور عدد من المواقف العشوائيّة في 
هذا الاطار. ومأق العشواتيّة هو الافتقار إلى خلفيّة نظريّة صلبة يتم على آساسها 
ابتناء الرّي ودعمه بجهاز برهان ومفاهیمی متين؛ فجملة ما لديناء يعد آراء متفرّقة 
واعتباطيّة تتشغل ظاهريًا بالمسألة الشياسيّة الشاتكة» ولکثها في الباطن لا تلج إلى 
عمقها ولا إلى أصول إشكاليّاتها الأولى. 


من هناء تلقى على عاتق المفكرين المعاصرين مسؤوليّة ملء هذا الفراغ ببدائل 
نظريّة تتضمّن شروط تطبيقها وتفعيلها في الواقع» وذاك شرط وجاهتها ومقبوليّتها. 


أما الثنظير من موقع الانتماء الایمان خد اهاد مخالفة لما قد یفهم 
من ظاهر اللفظ؛ إذ ليس المقصود من الانتماء ذاك التعلق بالمستوى الشطحن- 
القشري من العقيدة» حيث يقتصر مفهوم الإيمان على 
الالتزام بجملة الأوامر والثواهي والتشریعات الفقهيّة؛ لا 











هذا النوع من «الایمان المصلحی» كما تعر عنه سروش 
لا يعدو ا يكون مجرد تطبيق 0 خال من البعد الأعمق 
للمقاصد السُّرعيّة ومفتقر إلى فلسفة التُجربة العقدبّة, 


يتأشس الطرح الذيمقراطن 
على قيمة الحرية البشرية, 





كما ينبغي أن تكون عليه في حياة المسلم المعاصر. و ا 
1 1 0 إنسانيّة الإنسان 
في هذا الإطارء يدعو الكلام الجديد إلى تأسيس 
مفهوم جديد للإيمان والتديّنء لأثه يكفل للمو في آن 
واحد تحقيق انتمائه العقدىٌء ويضمن انفتاحه على التُجربة السّياسيّة الحديثة. 


۲۵۷ نفسه» ص‎ -٠ 
۱2۱ سروش» الثراث والعلمانيّةء ص‎ -١١ 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ملف العدد 
الانتماء العقدى والفعل السياسئ 
في الطرح الكلامئٌ الجديد 


ا 
2 ب خب هب2 
ا I‏ 


۷ 
۱ 





وبهذاء ينتفي ذلك الضراع المغلوط بين الخطاب الإيمان والمنطق العقلانء 
له لا يوجد تعارض جوهری يحكمهماء خلافاً لما سعى الطرح الأيديولوجيّ إل 
اظهاره؛ ذلك أنّ القيم الأينثة یمکن أن تقشس لثقافة سياسيّة متينة. ولا آدل على 
ذلك من مركزيّة قيمة العدالة في الاسلام» وهی قيمة» لو عمل الشاسة على تفعيلها 
لتحقّق انسجام القيم الإسلاميّة مع القيم الديمقراطيّة بشكل جلئ. يقول شبستري 
في هذا السياق: «أعتقد أن الخطاب الشياسي والاجتماعىٌ للإسلام يتلخص في تحقيق 
العدالة؛ إن رسالة الدّين السّياسيّة تتركز على تشويق الثّاس لإقامة العدالة في واقع 
المجتمع والاهتمام بالقيم الأخلاقيّة في عالم الشياسة» وبعبارة أخرى إفهام الٿاس 
ضرورة عدم الفصل بين السّياسة والأخلاق ورعاية القيم الأخلاقيّة ف السشياسة» . 





۲ تقوهء حكن 1۷ 





ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


۰۸ 


ملى العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الکلامن الجدید 


والملاحظ أذ الاشتغال عل هه العلاقة القيوقة لایکفل فقط البعد التعقراظة 
للتعرمة الاس بل كفل كلك ممارسة المّجربة آلا تة من خلالها. وق ذلك 
فى قول سروش: «إنّ مراعاة «العدالة والحرّية و... لا تضمن ديمقراطيّة هذه الحکومة 
فحسب. بل نکرس دینتتها آیضا» ". 


إِنّ الفاعل بين المنظومتین القيميتيّن الدّيمقراطيّة والإسلاميّة یسنده قانون ثقاؤ: 
راسخ عبر تاريخ الحضارات الانسانيّة المختلفة» وهو قانون الأثر الثّقافق الذي يربط 
اللأحق بالشابق» والذَّاقَ بالغيريّء وهو ما يجعل من مبد! تفاعل الفكر الاسلامن مع 
الأطروحة الدّيمقراطيّة أمرا بديهيّاء بل وضروريًا من جهة» ويجعل من أمر العودة 
إلى الموروث اليئ لاستلهام القيم الأخلاقيّة منه» وإيلاجها في الطّرح الدّيمقراطئٌ 
کذلك» شرطا آکیدا لابتناء الم الشباسةة عل قاعدة اخلافثة صلبة من جهة آخری. 


ذلك أن مشکل الدّيمقراطيّة فى المحضن الغرنء» أنُها فرطت ف الژاد القیمت - 
الأخلاق: حسب تصوّر مجتهد شبستري. ف «المجتمعات التي تسودها قيم الثظام 
الدّيمقراطي أغفلت الزآسمال المعن وی للانسان» وأهملت ميراثه وقيمه الأخلاقيّة. 
وبذلك تواجه هذه المجتمعات فى هذا العصر أزمة المعنوبّة والأخلاق (...) وقد 
وصلت هدة الحالة ال الدُروة» عندما تم فصل الشياسة عن الخخلاق المعنویة 
والديكة تماما (...) ولا ي لعالم السياسة والحکومة آن سهد عن القیم 


من هذا المنطلق» تأكدت حاجة المنظومة 
اليمقراطيّة إلى منظومة القبم الأخلاقيّة- الدّينيّة في اطار 








الما اط لي ا را د دكا يرم رين SSG NN‏ 


الاسلامی. 


فالطرح الکلامی إذنء يراهن في رأي مجتهد شبستري 
على «البحث عن البّظربة السياسيّة للحكومة والعدالة 
التي تسهم ي تبسير تجربة الخطاب الإلهيّ وساتر 
التجارب الذینتة للخواص» وتىسىر للخل بالآخلاق 
الوحيائيّة للأغلبيّة من النثاس الذين يعيشون واقعا 
اجتماعيًا معيّنا(...) فى هذه الضورة نلجاً إلى التحكيم 
الينئ» ويكون الكتاب والسّنّة من العوامل المؤثّرة في 
محال الاس وا کی 


الدّيمقراطيّة في الضياغة الإسلاميّة 


ان تمثّل القيم الدّيمقراطيّة في الأوساط الإسلاميّة يقتضي العودة إلى منظومة 


الفهم الذينق بالبحث عن 
مقاصده الکبری وبالتعفق 
المتعذر الحدیث عن علافة 
تجمعه بالمفهوم الدیمقراطن 
لمبدا سيادة الشعب» 








القيم المضمّنة فى المتون الدّينِيّة والفکیر في مدى انسجام المرجعیّتین فیما بینهما. 
لأجل ذلك. فان مهمّة اصلاح الموروث اليئ تعذ أولويّة کبری في الکلام الجدید 
لکونها الشرط الأول لتنقية الفکر الاسلامن من رواسب الجزميّة والتقليد التي تكبّل 
التجربة المعاصرة للمسلم الیوم. 

۲- سروشء نفسه» ص ۱۵۲ 
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ملف العدد 
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في الطرح الكلامئّ الجديد 





وعلى هذا الأساسء تصاغ ماهيّة الدّيمقراطيّة؛ أي من منطلق إعادة قراءة 
النصوص الإسلاميّة في ضوء المعطيات الفكريّة والفلسفيّة تفاديا لإعادة إنتاج القراءة 
الكلاسيكيّة الافضة لكل انفتاح على المفاهيم الجديدة ممّا عمّق الهوّة بين الفكر 
الشياسئ الحديث والفكر الإسلامئّ. من هناء يستعيد كل من مجتهد شبستري وسروش 
تشكيل جملة من المفاهيم السياسيّة في ضوء الفهم الإسلامن المنفتح على المرجعيّة 
الهرمينوطيقيّة الفلسفيّة الحديثة بغاية الإسهام في صياغة فهم اسلامن جديد للفكر 
الاب المعاصر ولالتاته ال مقاط ة تحدیدا, ۱ 


ب. الحزية وشرط المسؤولية 


بتأشس الطرح الدّیمقراطی على قيمة الحرّية البشريّة» ويعتبرها أصلا راسخا 
لتحقيق إنسانيّة الانسان. ومن منطلق رفض یه وصاية تحدٌ من حرّية هذا الانسان 
وتكبّل حقوقه» فان من شروط التظام الدّیمقراطی أن يكفل له جملة من الحژیات 
بفعل القوانین والمق رات الرسميّة. ۱ 


ومن بين مجالات هذه الحزیات» المجال الفکری والسياسئ والذیی» ويشترط ي 
الحكومة التي توصف بالدٌيمقراطيّة أن تكفل هذة الج ات وهه ما نو دة شبستري 
بقوله: «إنٌ هذه الحژيات الاسام تشکل بمجموعها الأركان النّظرحة لهذا الشكل 
من الحكومة (...و) أهمّها: حرّية البيان وتبليغ العقيدة الشياسيّة وغير السياسيّة, 
حرّية الاجتماعات» حرّية الدّين والمذهب وتساوي الحقوق بين جميع أفراد المجتمع 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ملى العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الكلامئّ الجديد 


في مسألة الانتخاب وتشكيل الأحزاب والجمعيّات السياسيّة والمشاكة في الحكومة»". 
556 بالإمكان ضمان حقٌ الحرّية لكل فرد من أفراد المجتمع ما لم يكن التعامل 
معهم مبنیّا على أساس المساواة في المعاملة بغضٌ الطرف عن الانتماء العقديّ أو 
غبره. ویذهب شبستری ال أن «المقصود من الحرّية في الأُظم الدّيمقراطيّة هو أن کل 
فرد من آفراد المجتمع بخض الّظر عن عقیدته وقیمه الأخلاقيّة وانتمائه السياسي» 
وبمجرّد کونه ٍنسانا يملك حرمة (...) وله حق العمل بحژية, ولکئه مسؤول في مقابل 
حرّية وحقوق الاخرین. والاساس في هذا التعريف للحرية» يدور حول فرديّة الانسان 
مع شرط الحرّية في العمل وشرط المسؤوليّة في مقابل حرّيات الاخرین» . 


إن وجه الالتقاء بين المرجعيّتين الديمقراطيّة السّياسيّة والإسلاميّة الديشّة حول 
ماهيّة الحرّية یکمن تحديدا في المراهنة على إيجاد المعادلة بين الحقٌّ والواجب في 
الثجربة الوجوديّة للمسلم المعاصر ببعديها الشياسئ والديئ على نحو من المحايثة 
والمماهاة وليس على خلفيّة الثنافر والتصارع على الحجيّة. 


ج. «سيادة الشعب» دیمقراطیة أم دينية؟ 


ان إضافة كلمة «الدينيئة» لمصطلح «سيادة الشعب» تنضوي تحتها جملة من 
المغالطات» وتكرّس ف التتيجة طرحا تقليدياً رجعيّاً يعي لنفسه مواكبة الطرح 
اليمقراطيٌ بل وضمه إلى مرجعيته المخصوصة في حين أنه ي تصادم جوهرى 
معه. ذلك آثه ی ظل هذا الفهم لمسألة سيادة ال خب دینبا «يتم حذف وإلغاء 
قيم الديمقراطيّة ولا يتم انتخاب المسؤولين والحاكمين بوسائل ديمقراطيّةء وعلى 
أساس الأكثريّة» ويكتفي هؤلاء بعنوان «سيادة الشعب» والقول بأتّهم ديمقراطيّون 
ولکتهم في مجال العمل والغمارفية تون افکارا وقيما مضادّة للديمقراطيّة وسيادة 
الشعب»" كما يوضح ذلك لوس فالانتماء إل الديمقراطيّة 1 ظل هذا الاستحواذ 
التأويلئ على مبادتهاء لا يعدو أن يكون انتماءً قشريّاً زائفاً. 


فستاده الشعب (...لان) هذا القيد وهذه الإضافة بإمكانهما تفريع سيادة الا عب 
من مضمونها ومحتواها الحقیقی» فالمقصود من سيادة الشعب هو هذا الثظام 
الذیمقراطی الشائد ي الفکر الحدان» . 


وما لم ینم الشّعي إلى تجدید الفهم الذّيني بالبحث عن مقاصده الکبری 
وبالتعمّق في فلسفة خطابه» یصبح من المتعدّر الحدیث عن علاقة تجمعه 
بالمفه وم الدیمقراطی لمبدا «سيادة الشعب». ذلك أن التشتث بمیکانیزمات الخطاب 
التُقليديٌ يستبطنه الحفاظ على جملة من المفاهیمء ومن بينها مفه وم المّة في 
مقابل مفهوم الشّعبء وهو ما يحول دون تمثل فلسفة السّيادة الشّعبيّة كما تصاغ 
ديمقراطيًا. والإشكال أن هذا الإصرار على الثفكير انطلاقا من المرجعيّة القديمة في 
ظل المستجدّات السياسيّة الحادثة لا يفضي إلى الإضرار بالشّأن الشياسئ فحسبء 
إِنُما هو مص * بالشآن الذيى كذلك. 


۲ نفسهء ص ۲۰۱ 
۷ شبسزی» نفسه» ص ۲۰۲ 
۸ شبس‌زي» نفسهء ص ۲۲۲ 
٩‏ نفسه» ص ۲۲۳ 
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الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
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ينبغي حينئذ أن نصحح الفهم القائل بضرورة أن تكون الحكومة دينيّة حى 
تحمي البعد الذي في وجود المسلم الیوم لنقول في المقابل إن هذا البعد يمكن 
له أن يحضر بقوّة في حياة المسلم في ظل نظام سيادة الشعب الدّيمقراطيّة حينشذء 
ف «لا ضرورة لإضافة كلمة (دينيّة) أو (إسلاميّة) إلى هذا المصطلح» ". 


إِنْ تحقيق الدّيمقراطيّة في المجتمع الإسلامث إذن» لا يشترط أن تكون إسلاميّة 
بالضرورةء إِنُما يفترض أن يكون الاسلام مقاما تعبّديا وشكلا من آشکال الانتماء 
الوجوديٌ - العقديٌّ للمسلم المعاصر يتحايث ويتماهى مع آبعاد وجوديّة شتی 
للإنسانء لا تجد من نظام سياسئ نظري يكفلهاء ويضمن حرّية ممارستها بشكل 
أفضل مما يكفله التظام الدّیمقراطی الحديث. 


بذلك» تجتمع للمؤمن المصلحتان السّياسيّة- الدنيويّة» والدّينيّة - العقديّة على 
خلفيّة نظريّة وتطبيقيّة في آن معاء فى ضوء طموح الرّؤية الكلاميّة الجديدة إلى حداثة 
إسلاميّة في بعدها الأنطولوجی العميق. 


سدو لنا مما تقذم أن المشروع الكلاميّ الجديد بما يثيره من مفاهيم ويقلبه 
من قضاياء هو على درجه من الوجاهه البالعه. ولعل ذلك ما يجعله جدیرا دالذراسة 
والتحلیل» محقيقا باعتماده نموذجا جاذا من بين الثُماذج التجديدية المكونة للمشهد 
النقاق الاسلامی الحدیت؛ الا أن عده کذلك دزيد من مسوولیة الذارس له حيث لا 
يکفي الوقوف على دلائل الاصابة والاجادة فيه»ء وانما پنبعي انخاذ مسافة نقديّة 
من مقذماته ونتائجه بغاية تعمبق النّظرة البه من جهة» وبهدف اثراء خطابه ببعد 
نقديٌ يزيد من نضح هذا المشروع» ویعدّل من مساراته واختیاراته من جهة ثانية. 
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ملى العدد 
الانتماء العقديّ والفعل الشياسئ 
في الطرح الکلامن الجدید 


قاتمه المصادر: 
سروش (عبد الکریم): 


سط التّجربة الثوثة: ترجمة آحمد القبانجی» منشورات الجمل» ببروت» 
بغدادء طلا ۲۰۰۵ 


ها البق ال كرات الا ات والمعطياتع ترحفة ای و 
القبانجیء الانتشار العری» بيروث» لبنان» طا ۲۰۰۹ 


الضراطات المستقيمة» قراءة جديدة لنظريّة التُعدّديّة الدينيّة, ترجمة آحمد 
القبانجیء منشورات الجمل»› بيروتء طلا ۲۰۰۵ 


العقل والحرنة» ترجمة آحمد القبانجی» منشورات الجمل» بيروت» طاء ۲۰۰۹ 


القبض والبسط ف الشريعة» ترجمة دلال عباس» دار الجدید » بيروت» لبنان» 
طاء ۲۰۰۲ 


٠. Sorouch (Abdolkarim(, Reason freedom, and Democracy in Islam, 
translated, edited and with a critical introduction by Mahmoud Sadri, 


Ahmed Sadri, Oxford University Press, New York, ۰ 


قراءة بشرية للذین» الانتشار العری» سروت» لبنان» طلا ۲۰۰۹ 


مدخل إلى علم الكلام الجديدء دار الهادي للطباعة والنشر والتوزیع» طاء ۲۰۰۰ 


الهرمنيوظيقاء الکتاب والسنةء ترجمة حبدر نجف دار التتوير للطباعة 
والششر» بغداد» طاء ۲۰۱۳ 
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ملف العدد 


التدين الشعى.. والتدهور الحضاري 


بقلم : د. محمود كيشانه 
اله 
e‏ ا 





التدين الشعبی.. 
والندهور الحضاری 


يتجه هذا البحت إلى محاولة الخشف عن معنی الدین 
خدین ومعنی الدين كتدين شعبي ليس له من علاقة 
بجوهر الدين غير الظاهر فقط؛ مك البحث ايضا عن مظاهر 
هذا التدين الشعبي الذى كان له أكبر الأثر فيما يشهده 
واقعنا العربي من تدهور حضاري, وتخلف في سباق الأمم 
نحو التقدم, إيمانا بأن ما يعوق نهضتنا الآن: إنما هو نوع من 
التدين الكاذب الذى يقود الأمة إلى نوع من التواكل والخنوع. 
وعلیه, فان هذا المعال يدور حول المحاور الآتيك: 
ما المقصود بالدين؟ 

ما المقصود بالدين (التدين) الشعبی؟ 

الندین الشعبي وعفيدة الفضاء والفدر 

الحجر على التدبر والتفکر والعل0) 

امتهان كرامة المرأة 

التصوف والاستنجاد بالأولياء 

عقيدة الخنوع للحاكم الأب 





العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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التدين الشعى.. والتدهور الحضاري 








ادئ ذي بدءء يمكن القول إن الإيمان ليس صلاة فقطء فما أكثر 

من يصلي دون أن يربط صلاته بالمعطيات العملية» فإذا لم يكن 

© للإيمان معطى عملي» فلا فائدة منه على صاحبه» وهل يجوز أن 
آصلي ولا آلتزم بالمواعيد؟ أم هل يجوز أن ترتدي المرأة غطاء الرأس, ولا تلتزم 
بالآداب والخلق السديد؟! وعليه» فالدين في جوهره دين عمل وعبادة قبل أن يكون 
عبادة فقطء وقد نزلت الآيات القرآنية موجهة وداعية إلى هذا الأمرء نذكر من 
ذلك قول الله تعالى: «إن الذين قالوا ربنا الله ثم استقاموا تتنزل عليهم الملاتکة ألا 
تخافوا ولا تحزنوا.... »؛ ففي الآية دعوة صريحة إلى ربط القول بالعمل - القول هو 


الإيمان بأن الله تعالى ربناء والعمل هو الاستقامة في الحياة» والاستقامة تعنى تنفيذ 
متطلبات الايمان بصورة عملية. 


د فصلت: الایة ۳۰ 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 


التدين الشعى.. والتدهور الحضاري 


ما المقصود بالدين؟ 


لخص الشیخ محمد دراز الدین بقوله: الدّین وضع إلهي پرشد إلى الحق في 
الاعتقادات» وال الخير فى السلوك والمعاملات"» وهو التعریف الذي نراه لا يهمل 
العمل من أجل اللفظ وانما يجمع بینهما في صورة واضحة ؛ لأنه يتوجه تلقاتيًا إلى 
جوهر الدين في الاعتقاد والمعاملات» وهو ما يجب تطبيقه من قبل المسلم الآن. 


ما المقصود بالدين (التدين) الشعبىي؟ 


أما الدين الشعىء فهو ذلك الدين التقليدي الذي آمن الناس به تقليدًا ومحاكاة 
ليس إلا. وعلیه» فهو ذلك النوع من التدين الذي يتخذ من الطقوس الشعائرية 
الدينية مطية لتبرير نوع من الاستسلام والخنوع المبنيين على عدم تطبيق مبدأي 
اعمال العقل والتطبيق العملىي لمبادئ العقيدة. فالمتامل ق واقعنا المعيشء» يجد 
أننا آمام نوع من التدين الشعى الذي يحصر الدين في الحلال والحرامء مع أثنا 
نعلم أن مبادئ الدين كلها ترتكز على آربعة محاور: 
الدعوة إلى الإيمان بوجود اللّه. 
الدعوة إلى الأخلاق. 
تطبيق العبادات. 
المعاملات» وقوامها تطبيق جوهر الدين تطبيقًا عمليًا صحیحا. 


التدين الشعبي وعقيدة القضاء والقدر 


إن مسألة التدين الشعی ف كافة مظاهره المنتشرة ف أيامنا هذه لتقودنا إلى 
شىء مهمء يفسر لنا سبب تلك النظرة الشائعة في تفكير الكثيرين قوامه أن الاسلام 
عندهم يدور ف داثرة الاستسلام» وهی تلك الفكرة التى يغذيها الفهم الخاطیت 
لعقيدة القضاء والقدر ق الاسلامء تلك القضية الى اتخذ البعض منها منطلة) 
لتسویغ الوضع الراهن البائس في الفساد السیاسی أو الاجتماعي أو غیرهما. مع أن 
واقع الأمرء یقودنا إلى أن عقيدة القضاء والقدر تعنی أن الانسان يختار آفعاله وفق 
إرادته المختارة تحقيقًا لثوابت الثواب والعقاب» وآن 
القضاء والقدر ليس شيئًا أكثر من آسبقية العلم الالهي 





بالفعل قبل حدوثه من العبد. الدين في جوهره دين عمل 


ولا نجاق الحقيقة - في أي شىء - إذا ذهبنا إلى أن 


كثيرًا من الشعوب العربية قد شاعت فيها روح اليأس 
والقنوط يسبب فهمهم الخاطی لعقيدة القضاء والقدر 


وعبادة قبل أن يكون عبادة 
فقط, وقد نزلت الآيات القرآنية 
موجهة وداعية الى هذا الأمر 





التي لا يفهمون مغزاها الحقيقيء ولو يعلم المتواكلون 
ما سيترتب على فهمهم لهذه العقيدة من خطورة عليهم 
وعلى الدينء فلربما آثروا آن ينزعوا بآذهانهم وعقولهم إلى الفهم الصحيح لها . 


ومن ثمء نرفض أن تكون عقيدة القضاء والقدر التي جاء بها الاسلام سببا في 
التأخرء لافتين الأنظار إلى أن نتبجة هذا التأخرء إنما يعود إلى الفهم الخاطی من 
قبل المسلمين» وهذا يعني أن المسلمين سبب هذا التدهور الحادث؛ إذ إنهم فهموا 


۲- انظر د. محمد درازء الدينء الكويت» طبعة دار القلمء ص ۳۳ 
۲ د. قاسمء الاسلام بين أمسه وغده القاهرقء ط الأتجلو المصريةء بدون تاریخ» ص ۳۷ 














دوانت) 


العدد (۱۶) - ۲۰۱۵ 
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دينهم على نحو خاطئ أدى بالغرب إلى الانتقاص من قدره. 


وقد أسس الناس على هذا الفهم نتيجة أخرى خاطئة» وتحمل فى جعبتها تدينًا 
شعبيًا ليس من الدين النقي في شيء مؤداها: أننا في آخر الزمان وأن الشر حصل ولا أمل 
في العلاج» مع أن المسلم مأمور بالعمل والجهاد ما دام فيه 
عين تطرف» وتغافلوا عن أنه من غير الجائز أن يتطرق لیس ۱ 
إلى قلب أحد لا عقلاً ولا دينًا ". والحق أن القرآن قد ربط بين يوم التدين الشعبي على 
الب , الضلال» حبث یقول | تال دومن معط ۱ ۱ 57 
باس وبين الضلالء حيث يقول المولى تعالى: «ومن ٍ رافدی التواکل والخنوع على 
من رحمة ربه إلا الضالون» . Es ro‏ 2200 

اعتبار ان الله سبحانه يتدخل 


وعليهء فان كلمة اسلام ليست مشتقة من استسلم» فن كل لیم 
وإنما من أسلمء والأسلمة تعن أن يُسْلِم المن لله: أي 
أن يثق باللّهء ویطمن إلى أن التعاليم الإلهية ستوصله إلى 
الخير والصلاح. كلمة استسلام تلغي إرادة الفرد. أما كلمة آسلمء فتعني الاطمتنان 
ال آن ارادة الفرد المطمتنة ال التعاليمر السماوية ستنجز ما ببحث الفرد عن انجازه". 





۶۳ يوسف القرضاوي, الوقت في حياة المسلم ط مکتبة وهبه, القاهرق ط الثالثة, ۵۱۶۱۷ ۱۹۹۲ م ص‎ -٤ 
۸۲ ۸۱۱ انظر شکیب آرسلان» لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؟ القاهرقء ط البشير للطباعة والنشرء ۱۹۸۵م» ص‎ -0 
01 سورة الحجر آیة‎ -7 
عبد الستار قاسمء الدین الشعی وتطبیق الشريعة» ۱۸/آب/۲۰۱۳م. على الرابط التالی:‎ -۷ 
http://almawqef.com/spip.php?articleVo0\&lang=ar ۱ 
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ملف العدد 


التدين الشعى.. والتدهور الحضاري 


ولهذاء فإن التدين الشعبي قائم على رافدي التواكل والخنوع على اعتبار أن الله 
سبحانه يتدخل في كل شيء» وأن إرادته تبسط نفسها على كل النشاطات» وهي مقولة 
حق بنى عليها المتواكلون نتيجة باطلة» حيث يظن الانسان - بناءٌ على هذا - أن كل 
محاولاته لا معنى لها في النهاية لأن النتيجة تتمخض عن إرادة قررت هذه النتيجة 
مس ناسحا هنا شم صورون الله اهل ا را فص ف 
يترتب على آنهم بقیسون الاعتبارات الالهية على الاعتبارات الانسانية. ومن ثمء فان 
«مثل هذا الدین جید للکسال والمتنطعین» والذین یظنون أن الارادة الإلهية ستتدخل 
في النهاية لصالحهم. علما أن الارادة الالهية لا تتدخل لصالح الکسال والمتواکلین 
والجبناء والمتسولین.» 


ولعل من مظاهر التدین الشعيء أن کثبرین لا یحتفلون كثيرًا بالعلم» احتفالهم 
بطقوس الذکر وحلقات الدروشة» فلا بأس أن نهتم بالشعاتر الصحيحة طلبّا للمنزل 
في الاخرة» وشكرًا لله تعالى على نعماته» آما أن نتشبث بالظاهر دون الباطن» فهذا 
ليس من الدین في شيء» ومن هنا يجب التأكيد على أن العلم القائم على عمل 
مخلص هو تعبير حقيقي عن جوهر الدينء إلا أننا ما زلنا نحارب من أجل إرساء 
أسس علمية نصنع بها لنفسنا مجدًا نضاهي به الحضارة الغربية الآن «فالعلوم 
الحديثة لم تطرق دور الدراسة - في الشرق - إلا بعد جهد وصراع طویلین» وإلا بعد 
مقاومة رجال الدين الذين يحرصون عادة على إبقاء القديم على قدمه»ء اما وا 
على نفوذهم من أن ينحسر عن أفئدة العامة» وإما طمعًا في التقرب إلى الحكام 
المستبدين الذین يحسبون أن سلطانهم لا يستقرء ولا يزدهر إلا بفضل الجهالة 
الشاملة. وإذا تطرقت هذه العلوم إلى عقول طبقة من الشعب غير مشوهة ولا 
محرفة» فإنها لا تغنى عنهم إلا بقلیل.»" 


الحجر على التدبر والتفكر والعلمم 


إن التدين الشعی الذي يتهمنا الغرب بسببه بالتخلف» ليس هو الاسلام 
الصحیح. وإنما هو إسلام بدعي على الأرجح - إن صح هذا التعبير- فهمه أهله 
فهما خاطئاًء ومزجوه بأساطير الأمم الأخرى» ومن ثم فان أهم ما يوجه إلى 
الأمة» لي تنال فهمها أن يطهر العلماء العقائد مما علق بها من شوائب كان سببها 
المسلمين؛ إذ لو فعلوا ذلك لتوصلوا ای لب دينهم الذي حتماً سيقودهم عندها إلى 
آفاق من التقدم والرق؛ لأنهم حينهاء سوف يدركون أن هذا الدين لا يشجع الكسل 
ولا التواکل» وإنما يدعو إلى العمل الدؤوب والسعي المستمر" و سبيل الالمام 
بالعلوم الكونية التي تقودهم إلي إدراك حكمة الله وقدرته؛ بل إنه ليمكن القول إن 
الإسلام يحفل بالآيات العديدة التي تدعو إلى النظر العقلي والتفكير الحر البعيد 
عن التقليدء بل إنه يدعونا إلى المنهجية البناءة» وإلى اتباع المنهج العلمي السديدء 
يقول أحد الباحثين: «والاسلام دين العقل والفکر ماف هذا من ریب» وبذلك 
يشهد القرآن الكريم الذي يشيد بالعقل في كثير من أياته والرسول العظيم في 0 
من اد كنا يدل لذلك اس عقائده التي جاء بها وأصوله التي قام عليها»" 

حى أن استقراء منهج القرآن ن قصص امرس لين» ليدانا على أن الحرية العقلية 


۸- عبد الستار قاسمء الدین الشعی وتطبیق الشريعة» ۱۸/آب/۲۰۱۳م على الرابط التال: 

lang hii alow cE قار‎ pip Artiele oO 

9- قاسمء الإسلام بين أمسه وغده» ص ۱۷ 

-٠‏ انظر على سبيل المثال» د. عبد الغی عبودء العقيدة الاسلامية والايديولوجيات المعاصرةء القاهرقة» ط دار الفكر العریی» الاول» 
7المء ص ۱۵۱ 

۳۸ محمد يوسف مويىء الاسلام وحاجة الانسانبة إليه» القاهرة ط دار الفكر العريء الثانية» بدون تاريخ ص‎ -١١ 
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ركن ف الدعوة إلى الله» وركن ف صحة العمل الانسان استحقاقًا للشواب أو العقاب» 
والاسلام سار مع هذا المبداً وجعل اليقين الصحيح ثمرة النظر العميق في الكون 
الفسیح" وإذ | كان المسلمون قد تأخروا و هذا الجانب العقلی» فليس ذلك ذنب 
القرآن الكريم ولا ذنب الاسلام» وإنما هو ذنب تكاسلهم وخمولهم "» وهذا يقودنا 
إلى نفى أية تهمة تنسب إلى الدين الاسلامی» خاصة ونحن نعلم أن كتابه مازال 
ماثلاً بين آیدینا وشاهداً على صدق ما نذهب الیه, كما أن آحادیث النی محمد - 
صلي الله عليه وسلم - تتبی الموقف نفسه. ومن ثمء فقد كان هذا موقف الدکتور 
۲- محمد الغزالى» الاسلام والاستبداد السیایی» القاهرة» ط دار الکتب الاسلاميةء ۵۱۰6/۳ - ۱۹۸۶ ص ۸٩‏ 

۳- عبد الحلیم محمود» منهج الاصلاح الاسلامي ی المجتمع» القاهرقء ط دار الشعب» بدون» ص ۱۶ 


العدة 2۱۶ ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 


التدين الشعى.. والتدهور الحضاري 


قاسم الذي رفض ما يروجه المستشرقون والغرب من أن الاسلام سبب ق انحطاط 
المسلمين. 


امتهان كرامة المرأة 


يمكن القول إن التدين الشعي ينظر إلى المرأة نظرة تقليدية» وهذه النظرة 
التي يرنو بها الرجل للمرأة في مجتمعات التخلف والتبعية لا تقوم على مستند ديني 
آو عقلی» وانما کل ما تقوم عليه الارث الموحش من هذه العادات والتقالید. ولکم 
نود أن يغير المجتمع الشرق نظرته إلى المرأة» ویبتعد عن العادات والتقالید الى 
أفقدت المجتمع نصف طاقته» إن التاریخ ليحدثنا عن 
نساء قدن الشرق في أحلك الظروف» فهذه بلقیس ملكة 





سباء والتي تحدث عنها القرآن مادخا فيها حکمتها وعقلها رن التدین الشعبی الذی يتهمنا 


ومعالجتها للامورء وهذه کلیوباترا التي قادت مصر في 
عهد الفراعنة» وتلك شجرة الدر التى لولا حکمتها الى 
قادتها لتصریف الأمورء لضاعت الدولة المصرية ق عهد 
المماليك. 


العرب بسببه بالتخلی؛ لیس 
هو الإسلام الصحیع, وانما هو 
اسلام بدعي على الأارجه 





إن نساء الشرق سبقن نساء الغرب في تولي قبادة 
الدولة وسياستهاء السياسة التي تسير بها إلى بر الامان» فهاكم رئيسة البرازيل ورئيسة 
الارجنتین؛ حيث تعدان نموذجين رائعين لقدرة المرآة على تول رئاسة الدولة وتولي 
قيادتها؛ بما يعني أن العالم النسوي من حولنا بدأ يكسر الحواجز التي أعاقت مسيرته 
عبر قرون؛ لينطلق إلى آفاق رحبة من المشاركة في صناعة العالم من حوله بعد أن كان 


عالمًا ذكوريًا صرفا. 


ونحن نلح بدورنا على مظهر من مظاهر التدين الشعي إلحاحًا كبيرّاء وهو 


ما یمکن تسمیته تجهیل النساء قساه والسبب الرئیس 
في جهل النساء ‏ بلادناء نما یعود إلى الفهم الخاطی 
من قبل سس انين نیسحت ستاو عرسا 
نصف المجتمع أو أكثر من حقوقه الاجتماعية والروحية 
والعقلية. 


لقد رسم لنا العصر لوحة من الظلمة والقتامة 


إن العلم لا يقود المرأة إلى 
العجور كما يعهم من ذلك 
اعداء المرأة, وانما نرى آنها لها 
کل الحقوق التي کغفلها لها 
الإسلام من علم ومعرفة وعمل 








المرأة المسلمة في بلاد الإسلام ق عصور تدهورهم» 

على الرغم من أن الإسلام نفسه قد رفع من مكانتهاء 

ونحن لا نبریء المجتمع وخاصة رجاله من تهمة الإخلال بمكان المرأة في المجتمع: 
وكآنهم يأبون عليها المكانة التي رسمها لها الإسلامء حيث «اعتقدوا بأن صلاح 
حالهمء إنما يكون بان تعامل المراة معاملة الرقيقء» وان يضيق عليها الخناق حتى 
يؤمن شرها وكيدهاء فتولد الأنثى فلا ترى الحياة إلا طفلة حتى إذا كادت تدرك 
حبسها آهلها في دارهاء وإذ | بلغت مبلغ النساء دفعت إلى رجل لا تعرف عن أمره 
شيئا ليتخذها اداة للمتعة»ء وإنجاب البنين والبنات» ثم تودع الدنيا دون ان تعمل 
عملاً سوى أن تنثی جيلا أكثر جهلاً منها». 


۱۷۶۱۸ قاسمء الاسلام بني أمسه وغدهء ص‎ -٤ 


دوا 
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۹ 


اننا نری أن العلم لا يقود المرأة ال الفجور كما يفهم من ذلك آعداء المرأق 
وانما نری آنها لها کل الحقوق التي کفلها لها الاسلام من علم ومعرفة وعمل» 
لإيماننا العمیق بان «الذي یحفظ المراة ویقیها السقوط هو ان يحسن اهلها تادیبها 
وتعلیمها تعلیما دينيًا وأخلاقيًا. وماذا يجدي الجهل إذا ساء الخلق؟ وماذا يضير 
العلم إذا آحسن التأديب ... هل من سبيل ال المقارنة بين امرأة متعلمة تعف 
لحسن تأدیبهاء وامرآة جاهلة لا تعف الا مقهورة مغلوبة على آمرها؟»* 


وقد کشف العدید من الباحئین- في فهم عمیق لاأبعاد المشکلة- عن الآثار 
الانسان إلى تحصیل اللذات المادية من لذة بطن وفرج» والرغبة عن اللذات الروحية 
العقلبة السامية» وتفضیل النوع الأول من اللذات يؤدى إلى كثرة النسل» الذي جعله 
آحد الأسباب أو الآثار السلببة على دول الاسلام» لما يترتب عليها من آثار ومخاطر 


۵- قاسمء السابق» ص ۱۸ 
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آشد وأنى في المستقبل» وهو مظهر لا شك في ذلك من مظاهر التدین الشعی؛ 
بل إن التدین الشعي یتخذ من حدیث «تناکحوا تناسلوا تكاثروا ف|ني مباه بكم 
الأمم يوم القیامة»" منطلقًا لزيادة النسل» وكأن المقصود من الحدیث الکم وهذا 
غير صحيح؛ وإنما المقصود الكيف؛ أي النسل الذي يعبر عن جوهر الإسلام قولاً 
وفعلاً. هذا في الوقت الذي بلغ فيه حجم السکان مبلغا يصعب على الم معه 
تصور المتطلبات الق يتطلبها شعب بهذه الكثافة السكانية الرهيبة» والأعباء الکثرق 
التى تترتب عليها والتى تمتد إلى جميع قطاعات الدولة. وقد فطنت الدول الغربية 
المتقدمة إلى هذه المشكلة» فعالجتها المعالجة اللازمة» فحافظت بذلك على تقدمها 
ورقيها. هذا مع إدراكنا العميق بأن الزيادة السكانية ليست مشكلة فى حد ذاتهاء 
وانما الأمر پتعلق بتناسب هذه الزيارة مع الموارد المتاحة. ۱ 


التصوف والاستنجاد بالأولياء 


وکان من المظاهر التي لجأ إليها المسلمون في عصور تدهورهمء وتدل على 
تمسکهم بنوع من التدین الشعي» نوع من التصوف الکاذب» ونحن نری - من 
جانبنا - أن التصوف الخادع كان رد فعل معاکس وطبیعی 
لاتجاه المتکلمین وآهل الجدل المتشددینء حيبت آدی هذا 





الاتجاه المغالي- في رأي- إلى اتجاه مغال آخر. غير أنه جب یجد المتتبع لنمادج من التصوف 


الإشارة إلى أن التصوف الذي نقصدهء ليس هو التصوف 
العملى من زهد وتقشف وؤزغية عن ملذات الدنياء مع 
حرص على العمل والاجتهادء باعتباره يربط القول بالعمل» 
وإنما نقصد التصوف الدخيل على الإسلامء الذي يتألف 


في وفننا المعاصر دون آدنین 
تردد, آننا أمام حالة من التدين التي 
صارت للأسف؛ ذات توجه شعبي 





من عناصم شتىء ويقوم على آمور تناقص الدين تناقصًا 
صريحًاء فحق لأحد الباحثين أن يراه الجرثومة الكبرى التق 
نفئت سمومها في المسلمین"» ومن ثم فان أصعب بینء هو رد هؤلاء إلى دينهم 


الصحيح. 


ويمكن القول» إننا ابتلينا بنوع من التصوف المحدث الذي استحال إلى 
نوع فج من التدين الشعبي الذي ابتعد عن مضمون الدين الحقيقي ي منهجه 
وتوجهاته» فبغض النظر عن الاختلافات الكثيرة ي اعطاء مفهوم واحد للتصوف - 
حيث ذهب المتصوفة الأوائل فيه كل مذهب بل إن منهم من شطح بفكره خارج 
حدود السرب- فإن التطور التاريخي لتسلسل التصوف لیدلنا على أنه كان فرقا 
شق وطرفٌا عديدة» صار معها المسلمون وكأنهم ف أماكن منفصلة وجزر متباعدة» 
بل والآدهى والأمر فى ذلك أن السلطة فى كل زمان قد اتخذت منهم مطبة لتمرير 
GOG‏ الس مق اتکم والسياسة مم ایشا م2 
لنظم الحكمء حتى صار الحال في وظاهر المتصوفة في وقتنا الراهن وکانهم دمى 
تحركها يد السلطان. 


إن المتتبع لنماذج من التصوف ف وقتنا المعاصرء ليجد دون أدن ترددء أننا أمام 
حالة من التدين الق صارت للأسفء ذات توجه شعىء وهی الحالة التى تنذر بنوع 
من التواكل الذي لا نود أن ينتشر ف ظل عصر الحداثة ومبادئ التنوير» خاصة وقد 
انتشرت في وقتنا الطرق الصوفية القاتمة على الدجل والشعوذة» والتى اتخذت كل 


7- انظر محمد بن أي سهل السرخیی» المبسوطء ط دار المعرفة» ۱۹۸۹ جعء ص ۱۹۳ 
۷- محمد جميل غازي» الصوفية والوجه الاخرء إعداد عبد المنعم الجداوىء القاهرة» مطبعة المدن» بدون» ص 0:6 








دوا 


۲۰۱۵ - )۱٤( العدد‎ 























ملف العدد 


التدين الشعى.. والتدهور الحضاري 





واحدة منهما منهجًا خاضًا ومختلفا عن الأخرىء؛ وان كنا نؤكد على أن هذه الطرق 
تعد امتدادًا طبيعيًا لبعض الطرق الصوفية الق ظهرت فى بعض عصور التدهور 
الفکری» وحاولت أن تحدث وعیّا جمعیّا فاسدًا تحقیفا لمنطلقاتها الأيديولوجية. 


ومع هذاء فمن الخطأ بمكان إطلاق الأحكام التعميمية على الصوفية بعامة, 
لاتحادهم فى الاسم مع اختلافهم الجوهري فى كثير من العقائد والأفكار؛ فالعبرة 
بالعمل لا القول. وقد كان التصوف معيرًا فى بعض جوانبه عن الدين؛ حيث امتاز 
بالدعوة» والخلق» والتأمل» والفكرء والزهد في الفضول» وربط القول بالعملء وكلها 
تندرج تحت معان مستقاة من النص القرآن» قال تعالى: ]قد آفلح من تزی" وقد 


۸- سورة الاعلی الاية: ۱۶ 


- / 
۷ 10 - 0s العدة‎ 








۳ 


ع1 





ملف العدد 


التدین الشعی.. والتدهور الحضاري 


آفلح من اها ویقول تعالی: آکونوا ربانیش بما کنتم تعلمون الکتاب وها کنتم 
5 ۲ 
ددزسولن . 


إلا أن الخطاب الصوفي - وخاصة المعاصر - قد نحی جانبّا في كثير من جزتياته 
هذه المعان والقيم الدينية النبيلة؛ لتحل محل قيم أخرى مغايرة نسفت بالكلية 
المكانة التي كان عليهاء فظهرت معان القعود محل معان الهمة والإجتهادء وحل 
سوء الخلق خاصة في منتديات الذكر والموالد محل حسن الخلق» وتغول الذكر على 
الفکر» فخرج التصوف فى عصرنا الراهن عن تعاليم الدين. 


وكان من أهم مظاهر الخروج عن الدين عند الصوفية المعاصرين - والذي 
يمثل لنا تديئًا لا دينًا- قولهم بالحلول والعصمة والقدسية» والغلو ف الصالحين 
والتبرك بالقبور والتمسح بها واللجوء إليهاء بل إن منهم من يعتقد في عصمة شيخه 
اکثر من اعتقاده في عصمة رسوله صلى الله عليه وسلم» ومنهم من يغال بطريقة 
آخری» فيعتقد فيه خطأ الألوهية. 


ويكفي أن نتتبع ألفاظ القطب والأبدال والنجباء والغوث والفرد الجامع 
لنعلم أن التصوف صار فى عصرنا تدا شعبيا - لا دينًا- 
ترتكب باسمه العديد من الموبقات» وهو منها براء؛ 
بل إن المتتبع للعديد من الطرق الصوفية ف الوقت الإسلام لیس غير الالتزام 
الراهن» ليدرك إلى أي حد سار الخطاب الصوفي نحو ما الأخلاقي والربط الواضة بين 
يسمى تدينًا لا ديناء فهناك الطريقة الختمية» والطريقة 3 : 
التيجانية؛ والطريقة البريلوية» وغيرها من الط وی ار الغول والعمل, فليس الإسلام 
تدخل تحت مطل التدين الى بالسبح او النظاهر بالدین دون 
التمثل بالجوهر الحقيقي له 
وبناءً عليهء فإننا نطرح التساؤلات الآتية: هل 
التصوف اليوم وليد مبادئ دينية؟ أم إنه وليد أفكار 
مختلطة من أفكار ومعتقدات شتى؟! وهل الانقطاع عن الدنيا وترك الأهل والولد 
من الدين؟ أم إنه شىء دخيل على الدين؟ وهل لذلك ذكر فى القرآن أو السنة؟ أم 
تعد أمورًا مستحدثة تدخل بالتصوف ف حيز التدين لا الدين؟ 


عقيدة الخنوع للحاكم الأب 


وفكرة الحاکم الأب من تلك الفكر الخاطئة الق تنسب للتدين الشعیء فهم 
ينظرون للحاكم على أنه أب لهم. وعلیه» فإنه يجوز له أن يعاقبهم بما شاء من 
العقاب» فيجلد ويسجن ويهين اليس باب؟! والحقيقة ان تلك الفكرة الخاطئة 
أساسها رأي بعض الفقهاء القائم على أنه لا يجوز الخروج على الحاكم حتى لو كان 
ظالمًا. وكأن بالتدين الشعى قد تحکم ف قطاعات كبيرة من الشعوب أدى إلى وجود 
ثالوث مرعب لا يستطيع منه المسلمون فكاكًا إلا بالاتحاد والعمل الجاد والدوّوب؛ 
هذا الثالوث هو الجهل والفقر والاستبدادء وهذا الثالوث من القوة والعنف بمکان» 
حيث لا يستطيع الانتصار عليه إلا أمة وهبت المقومات التي تستطيع من خلالها 
رده» فهل كان في استطاعة المسلمين ذلك؟ 


9- الشمس: الاية ٩‏ 
۰- سورة آل عمرانء الایة: ۷۹ 








دوا 


۲۰۱۵ - )۱٤( العدد‎ 


























ملف العدد 


التدين الشعى.. والتدهور الحضاري 


وق النهاية نؤكد على أن كل ما سبق يعد بعضا من مظاهر التدين الشعبي 
في محيطنا وواقعنا العربي وليس كل مظاهره» كما نؤكد على أن الاسلام ليس غير 
الالتزام الأخلاق والربط الواضح بين القول والعمل» فليس الإسلام بالسبحة» أو 
التظاهر بالدين دون التمثل بالجوهر الحقيقي له؛ ولا نظن تدهورنا الحضاري إلا بناء 
على التدين الشعبي الذي كانت أهم مخاطره تتمثل في: 

أ- ضعف قوى المسلمين وخوفهم وجهلهم. 

ب- ابتعادهم عن جوهر الدين. 

ج- صفاتهم الشخصية المرذولة. 


د- ضعف الأخلاق وتجميد الرذيلة. 


ه- صور هذا التدين الشعی الدين الإسلامي خطأً وکانه سبب في انحطاط 
ات امن 


8 ۱ 
CC 3‏ ا ۳ ۰ 5 
اه ات إل اک a‏ 


العدد (£)) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 
الله والإنسان والعالم 


بقلم : عبد الله هداري 


الدينى والحضاري 





الله والإنسان والعالم 
المعنى» 


كيف صار الإسلام إسلاماً حسب المخيال الإسلامي؟ بهذا 
التساؤل الذي قدمه الباحث الألماني يوسف فان إيس في 
معرض حديثه عن الإسلام والإسلمولوجيا الأوربية. يمكن 

أن نعاود المساءلة حول فعل الصيرورة فینا, بمعنی الوعي 
بتحولاتنا التي ننكرها دوماً؛ فنحن كائنات تعن تحولاتهاء 
وهي تدافع في الآن نعسه عن صورتها في تباتهاء ليس في 
الأمر تنافض؛ فالتناقض من المسائل المتجاوزة علميا في 
تحليل الظواهر الإنسانية. بل هو مما يناقض طبيعة الكائن 
المركبة والمتداخلة في آن. 





العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


























ملف العدد 
الله والإنسان والعالم 
«فرضيات ف إنتاج المعنى» 








نروم اعتباره في هذا الإيعاز الاستفهامي التفكير في التفكير الإسلامي 
الذي صاغ تشكلات الإسلام التاريخية؛ وصاغ المخيال التاریخی 
کذلك؛ بمعتی آنتا تحاول فهم انتاجية الاسلام للمعنیء هذا اقم 
الذي يعني تمثلا للعالم في جمیع آبعاده الممکنة. 





إذنء فالمعنى هو الرؤية الق پنسجها المسلمون حول آنفسهم آولاء وحول 
تموقعهم وعلاقتهم بالعالم الحاف بهم ثانياء وثالثاء تمثلهم وعلاقتهم بعوالم 
تخرج عن دائرة المشاهد والمادی» فیما آسماه النص القرآن «الغیب». نحن بذلك 
آمام معادلة پشکل الانسان والوحي طرفاها» الانسان في فيزيولوجيته وشرطیات تفاعله 
وأنْسها بالموجودات وذاته. والوحي ٤‏ تجاوزیته للشرطیات الفيزيائية وعلاقته باللّه. 


١‏ - نميل في تفسير التسمية «الانسان» إلى الاعتبار المتعلق بالأنس» حيث إن هذا الأخير يأنس بكل الموجودات» وأنسه يعنى تفاعله معهاء 
سواء في تجاوبه أو نکوصه» وإذ نقرر هذا المعنىء فذلك لا يعني إيماننا بفكرة الأصل فى دلالات المفرداتء أو الهيام بسبر غورها الدفين» وإنما 
حسبنا تقديم الفرضيات التي تنسجم بعد التحقق منها مع واقع ومعيش هذا الکائن» وتحديدا حسب الرؤية المقدمة حوله داخل القرآن. 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 
الله والانسان والعالم 


قدم الباحث الياباني القدير ایزوتسو توشیهیکو محاوله مبدعة للکشف عن عملية 
انتاج المعنی هذهء عبر بحوئه الجادة والرصينة» سواء في کتابه «الله والإنسان», 
أو «المفهومات الأخلاقية», والتى عن خلالها بما آسمته الدراسات الأتثروبولوجية 
اللسانية «الرؤية للعالم»؛ أي رؤية وتمثل الشعوب عبر لغاتها تحديداً للعالم من 
حولها بجمیع ابعاده. 


هذه الرؤية قد نسمها بالمعنی المُشكل حول العالم» هذا المعنی الذي قد 
يشتمل على اسس ذات مركزية في التمثل» واسس اخرى خاضعة للصيرورة التي سبق 
الحديث عنهاء وإن كانت الأسس المركزية عينها تخضع في تأولها لتقبلات وشرطيات 
القارئ التي تجعلها لا تخرج عن سياق الصيرورة هي الأخرى. 


تقوم الفكرة على نموذج يوضح مرادناء وهو «الانسان» الكائن المرتبط 
بحیئیات المكان والزمان. هذا الأخير الذي شكل حول ذاته وحول محيطه تمثلاث 
كثيرة» مهما قدرنا قيمتها أو انتقدناهاء فهى معن خاص صاغ وجوده وعلائقه بكل 
حوافه من موجودات وأشياء وأفعال ...إلخ. لكن الأهم أن الانسان (المسلم) ف 
علاقته بنص الوحى «القرآن»» ستتم إعادة صياغة هذه التمثلاث عنده» وهذه 
هي الفرضية المقترحة» والتي يقتضينا التساؤل عن 
کیفیات نجوزها؟ ۱ ۱ 

المعنی هو الروية التي 

لعل من نافل القولء التدلیل على تمثلات سكان رنسجها المسلمون حول 
شبه الجزيرة العربية» ممن عنیهم النزول الأول للوحي» 1 : آولا, وحول 
حول آنفسهم وجول المحیط (المکان) والامتداد (لزمان) الا 5 
فالاعرای/الحري - باختزال - إنسان يعي ذاته ضمن قبيلة, لموقعهم وعلافنهم بالعال0) 
قبيلة وتجمع لا یتصورهما الا بشيخ أو سید» کمایعد الحاف بهم ثانیا, وثالثا, تمثلهم 
مصبره مرتبطا بهذه القبيلة حياة وموتاء غنما ومغرماء وعلاقتهم بعوالم «الغیب» 
قراراته منبنية على اختیارات شيخ القبيلة» مخیاله متسع 
وح ی و سن ی تین ی 
والسراب والانعتاق ...إلخ» مثالي ي ميولاته بمنطق العنم 
الذي لابد من اقتناصه دون هوادةء ولهذا يصل ف أخلاقه الفضلی حدود الاسفاف 
والمبالغة غير المحتملة» من مثل کرمه وشجاعته وصراحته ...الخ» لکنه بالمقابل 
قد یصل فق سبیل الابقاء علی الحباة وسط هذا الجن من العالم حدود المعاکسة 
OS‏ الخضال الى را 
أن يكون منافقا حسب تصوره هوء وسيناور وسيقتل ..إلخ» وهو مما لا ينفك داخل 
تمثله تعبيرا عن رؤية للعالم الذي ينبغي إن أراد الاستمرار فيه» إلا أن يتقيد لشروط 
هذه «الرؤية» إذ هي الضامن لبقائه» كأننا بالأمر قريب من مسمى توماس کون 
«البارديغم» الذي يفرض سيطرته إلى حين القدرة على تجاوزه بعد انقضاء رصيد 
إمكاناته وبلوغه مرحلة الأزمة. 


لم يصل الأمر هنا حدود الأزمة عند الأعرايى» ولكن عاملا جديدا باغث 
هذه الروّية للعالم عندهء مقترحا ترکیبا جدیدا لعناصر العالمء وتموضعا خاصا 
للعدید من آطرافها» وهو ما يؤول في المحصلة إلى رؤية مفايرة للعالم. قد تکون 
هذه الفرضية ذات المرجعية اللسانية مجرد سردية تأويلية نقدمهاء ولن ننفي 
ذلكء لکن نعتقد بأحقية أن نقمن ببعض من جدوائیتها المعرفية في التحلیل 
والتفکيك. 








دكاتت 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


























ملف العدد 
الله والانسان والعالم 


1۹ 


سس لا 


اذن» هل غاير القرآن في رؤيته» ما تشکل حول الانسان» وهل بنين له مواقع 
جديدة ضمن جفرافية العوالم القرآنية» وکیف ذلك؟ 


قد یکون لافتاً للانتباه» أن الانسان داخل الرؤية القرآنية للعالم جن من 
العلاقة بين الکون/الطبیعة/الشهود» أو بين الغیب/الوحی/اللّه. ولعل هذه المسألة 
العنصر الأول الذي يصوغ المعنی ف تشكلاته الجديدة» حيث نجد الانسان القرآن, 
ونقصد ‏ تعریف القرآن له؛ ذلك الكائن الذي یتفاعل ۱ 
والأشياءء يأنس بها دون أن يجافيهاء وهي مبزة تم بزه 
عن غيره من الموجودات» لهذا فهو يكتسب» يتعلم» الانسان داخل الرؤية الفرآنیة 
وفق المعنی الجدید یتجاوز الراهنية للمحدود الناجزء ۱ ۳ : 
وال وروت القاکوق و ل ضبب انقیة انقایه. حیضوت او 
الانسان القادر على التعامل بإنسية مع جمیع الموجودات بي لا العیب/الوحب/((0 
والتموقع معها ي دائرة التصریف/التوظیف باتجاهات 





ولعل هذا ما منح للانسان مركزية داخل القرآن, لا يمكن لعین الباحث 
الحصیف أن تخطتهاء لکن الآهم ألا نسقط مرکزیتها في تعادلها المفترض ومركزية 
الله قرآنياء باعتبارهما طرفي المعادلة من حيث العلاقة الممكنة بینهماء والتي یفترض 
لها لت فس وات سم د تحديدا] أن الفا وان دت عن شاه 
الذي هو اللّه» واعتبر الإنسان مخلوقاء كما هو موجود من الموجودات» لكنه عاد 
ليعتبر الانسان ذلك المخلوق المركزي قرآنياء الذي تنبني علاقته ليس بالموجودات/ 








ددات 


العدد (۱6) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 
الله والإنسان والعالم 


المخلوقات من آمثاله» وإنما فى علاقته باللّه» والذي لن نستوعب قيمته إلا بفهم 
طبيعة هذه العلاقة. 


فلو آراد الوحى لاعتبر الانسان مخلوقا ذا ميزات كثيرة؛ ممايزا للخلق فحسب؛ 
لكنه في المقابل» وهذه هي نقطة المغايرة حسب تصور إيزوتسو قد جعله مركزية 
وارد لمركزية الله وهو ما ضون له الول و مان تحت عن علافات مقادلة 
ومتعادلة» كالعلاقة الأخلاقية» والتواصلية» حسب تحديدات الباحث الياباني دائماً. 


لقد تغيرت بذلك» تموضعات الکائن فى العالم» وتحول من العبد/المرتهن لغبره» 
أو لمن يسودهء أو للخوف مما پتهدده إلى الفرد الذي يأنس بالأشياء والموجودات» 
باعتبارهما يشكلان انسجاما وجوديا لا مجال للتخوف فيه أو الترصد والصاع» كما 
تحول إلى الإنسان الذي يستوعب أبعاد علاقاته بالدين» في تواصليتهاء وأخلاقيتهاء 
وأضبح هى امتداد العالم من حوله, خي لم تعد الصحراء آفق تفکیره الوحید؛ 
أو الخیل والنوق» وخصر الجمیلات ..الخ. لقد استحال ذلك الانسان المتداخل فى 
عوالم كثيرة مادية ومعنوية مع الكائنات التخری» وغير مادية فى علاقته بالملاتکة 
والجنة والجن ...الخ". ۱ 


لقد انفتح المعنى على التخییل» على الفردنة 30 
الحرة والمسؤولة والمتعددة الأبعادء وانفتح المعنى لهد فتت الفران افق الإنسان 
على الأنس بالعالم والانفتاح» والتوليد من العالم بما على معنن الانفتاح المبتهج 
يتجاوز المحدود والمنظور وا د. باختصار لقد ف: 

شون أفة لاه أفي الس ل أفى اسان ع بالموجودات؛ ومعنى الوجود 
معن «الانفتاح المبتهج بالموجودات»» ومعنى «الوجود المتعدد والمتداخل 

المتعدد والمتداخل»» ومعنى «الحياة المتفاعلة والأشياء 

والمعنويات» ...إلخ. 


لعل الأمر ليس بهذه البساطة الظاهرةء وهذا ما يمنح بعد مركزية الکاتن 
الإنساني في تقابلها ومركزية اللّهء معن الرؤية القرآنية؛ فالكائن يتفاعل ويصوغ تمثلاته, 
وان انبنت على أسس الرؤية القرآنية للعالم المُوجهة. 


قد تحتاج المسألة مزيداً من الأمثلة لنقترب من الصورة آکثر» ويحضرن في 
ذلك مفهوما التوبة والشكرء باعتبارهما مفهومين تصوريين يعكسان طبيعة العلاتئق 
الاجتماعية في مجتمع شبه الجزيرة أنذاك» فالتوبة كانت تعن التراجع عن فعل/قول 
ماء دون أن تكون ذات صلة بالديني؛ وآما الشكرء فهو الشكر غير المُلزم وغير المُنبئي 
على خلفية قيمية ماء وقد كان إيزوتسو بارعا حين عد المسالة تاسيسا مرجعيا جديدا 
للاخلاق» حيث لأول مرة ستنبني عند الأعراي على قيم مرجعية حاكمة ومؤسسة. 


إن القرآن عبر واقعية ملحوظة لم يحور تصور الأعرابي» ومن یفترض في كونه 
المتلقي الأول تحويرا تاماء بل قام بتدوير هذه المعينات المتواجدة في متصور 
الأعرابي المعرق والاجتماعي» حيث جعل من التوبة ذلك المفهوم الممكن من قبل 
الإنسان» وهذا مما يستوعبه الأعرابي» والممكن من قبل الله كذلك» وهنا تكمن عملية 
التدوير الدلالية» وفق منطق التقابل التكاملي بينهما (اللّه - الانسان)» رغم مركزيتهما 


۲ لا يمكننا إلا أن نحتفي بفكرة ابن عربي في لحمته الصوفية بالوجود والموجودات والخالق» لقد كان ابن عري متمثلا بارعا للرؤية القرآنية 


للعالم. 
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ملى العدد 
الله والإنسان والعالم 





he, 


الثنائية. فالإنسان يتوب عن فعل/قول ما بمنطق أن هذه الأخيرة محكومة بمسؤولية 
تجاه الذات والآخرء وتجاه مركزية الله القرآنية فى بعدها الغيى. أما توبة اللهء وهی 
التي احترمت مركزيتهما التقابلية» إذ لا يمكن لنص يدعي استبطانه للكثير من قيم 
العدالة والحرية .. أن يضع الانسان فى موضع لا يجعله سور هذه الإمكانات التى قد 
تحنل بها آفق واقعه ومعیشه. لهذا ساق القرآن الكقير.مهن توقعات الکائن الانسان 
المتقبل للوحی آنذاك, بأن قدم له الله فى صورة تساوی بين المتطلبات المتقابلة 
بینهما؛ أي التوبة المتبادلة» والشکر المتبادل کذلك» وهو ما جعل ایزوتسو یمنح 
هذه العلاقة تسمية «الأخلاقية» بصور فبها القرآن اللّه» فى تقبله لهذا الشکل من 
العلائق» التي تحترم الانسان/الموجود/المخلوق» وتحترم الّه/الموجد/الخالق. بمعی 
انفتاح المعنی على إمكانات للقراءة من زوایا متعددة؛ خلاصتها فى النهاية انفتاح 
المعنىء وتجدده دائماً على الحياة ذات الأفق التداخلی بين العوالم» والحياة بمنطق 


العدة 2۱۶ ۲۰۱۵ 








۷۱ 
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ملف العدد 
الله والانسان والعالم 


التفاعل والتولید والکشف والحرية» والخلق للمتجدد من المعان والتصورات دوما. 


دون ان يعي اللص 1 توبة الانسان هي من فسل توبة اللّهء آو ی شکره من 
قبيل شكره كذلك؛ إذ توبة الله بتقبل المراجعة التي يقوم بها الإنسان» فهي انسجام 
وسلوك مواز من قبل هذا الكائن. أما الشكرء فهو مقابل للطلب الإلهي من الناس 
بأن يشكروا الله فهو بُلزم نفسه قرآنيا بالشكر لهذه الاستجابة في الشكر. 


أما طبيعة التوبة والشكر وحدودهماء فهما مجالان خصبان لتثوير المعنى 
بامتيازء» فالله توّاب لا حصر لتوبته» مهما بلغت حدود الفعل الممکنة» وشكره لا 
حدود له» وإن لم يقابل بشكر مواز. ما يهم في هذه الطبيعة المقدمة قرآنياء أو 
مايصر القرآن على خلقه من عوالم تجاوز الإمكان والمحدود والمحكوم بشروط 
المكان والزمان» حيث سيستحيل فعل التوبة ذلك المفهوم الذي ينصهر في مجالات 
من الفعل والسلوك التي تطبع قطاعات معيشية متنوعة في عوالم هذا اكاكن» 
دون أن تنحصر ي الديني 9وحد۵» وان جعلته نقطة الارتكاز الأول. أما الشكرء » فهو 
سلوك لا يشكل الدين فيه إلا موقع الدافع والمحفز. أما في تكاملية هذا الفعل» 
فهو رؤية تحكم علاقة الكائن/الإنسان وفق الرؤية القرانية للعالم بكل الموجودات» 
بدءا بالمركزية الإلهية المقابلة له في القران» وعطفا على 
الكائنات/المخلوقات المثاخنة لوجوده. إنه معنى أخلاق, 





يحاول النص أن يطبع به عيش الكائن في عالمه. 


قد يعلق الكثيرون على هذا الاختيار في القراءة 
والتاویل» ويعتيرون الأمر تحبا للوحي» على حساب 
ماحل بواقع المسلمين فعلياء وما ترسب في مخيالهم 


من الضروري إعادة إنناع 

المعنی في جمالياته وحیواته 
المتعددة. وتآاسپسه على قيم 
الآأنس والتفاعل والانسحام 





الجمعي قرونا عديدة. ولن نناور أو نؤكد أن مانقدمه والتكامل 

حقيقة مطلقة او نهاية للمعىء وإنما هو تحيز مقصود 

لجهة المعی الواهب للحياةء معن الجمال» معنى 

العمران ...الخ» وهو ليس منقولا مسقطا على النصء وإنما تتوفر المدونة النصية 
(الوحي) على ارضية مفاهیمیة» وبنية معرفية تؤكد هذه المعانی» وهي كذلك إذا ما 
تأولناها وفق بنيات المعرفة المعاصرةء وآليات العلوم الإنسانية» وعلم الدلالة كما 
فعل إيزوتسو. 


ولعل هذا التحيز تتبع قصديته في متحصلاته المعرفية» والتى تدفع عنا التعصب 
الأيديولوجي» كما تدفع عنا الارتهان للتقليد والعيش في كنفه. وبلغة الأصولیین» 
نعاود التجديد وفق آليات اجتهادية معاصرة تحترم الامتداد الذي ينبغى أن تؤسس 
له الحضارة الاسلامیة. ۱ 


ونخلص من کل هذاء إلى ضرورة إعادة إنتاج المعن فى جمالياته وحبواته 
المتعددة, وتاسسعنة على قيم الأنس والتفاعل والانسجام والتكاملء لا الارتهان 
للموت والنهايات والشحوب الفكرية القاتلة» فقد باتت مجتمعاتنا تليدة كأن لا تاريخ 
لها في إبداع المعنىء وهو ما نرفض تقبله ورواجه» فالمسلم محب للعالم والحياة 
مبتهج بالحرية وبالمختلف والمغاير والجديد. 











۳ 
العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


1 1 
9 
6 | 5 







































صدر حديتا 
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علي مبروت 


الا ها an‏ والسياسة 


الخطاب التاريخي في علم العقانه 


ايليا اه ابص يدينه 








زقة القند نزكى زیازد ااال تبوهنون نلا حدود للدرانسات والابحات 
۲ ,۲۲۱۲۲۱۱۲۱۵۱۲۷ . ۱/۷۱/۷۲۱۷ 
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حوارالملف 


الدكتور الحاج أوحمنة دواق 
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حوار المله 


الدکتور الحاج آوحمنة دواق 


حاوره: عبد الله ادالکوس 


يحتسب الجدل حول القيم وسوال المعنی راهنتیه في 
زمن الحداثة وما بعدها بالنظر إلى المآلات التى انتهت الیها 
الإنسانيه بعد فرون من التبشير بقيم الحرية والمساواة 
والتعديدية؛ فقد انتهت الحضارة المعاصرة إلى نقيض ما 
بشرت به الحداتة. فاتسعت رقعة التشاوم كما امتدت 


جغرافية الفقر والحروب. وبداً الإنسان يعي أنه يعيش نمطا 


2 


جدیداً من العبودية ربما هو آکبر وآخطر مما كان عليه الأمر 


في زمن ما قبل الحدائك. 


إن هذا العیاب للمعنی الذي يسم السیاق الحدیت. يعيد 
للدین مركزيته خحاضن للقيم الانسانية, غير أنناء وفي 
الوقت داته, لا ننغي أن الدين نفسه يعيش أزمته. ولا آدل على 
ذلك هذا النمط الكاسح لنموذج ماضوى للتدين المنفصل 
عن الوعي المعرفي المعاصر والذي يعبر عن نعسه في كتير 
من بقاع الأرض بخطاب وممارسات ذات طابع عنفي لا تؤمن 
بتعدد المعنى. وتستلب الإنسان لصالح تصورات لاهونیة 
تتعالى عن المشروطيات التاريخية. فكيف السبيل إذاً إلى 


الخروج من هذه الأزمة المزدوحة؟ 


يآأتى هذا الحوار إذن. مك الباحث الجزائرى الحاج أوحمنة دواق, 
أستاذ فلسفة الدين والأيديولوجيا بقسم الفلسفة بجامعة 


الحاج لخضر باتنة/الحزار لتسليط الضوء على بعض من هذه 


الإشكاليات. 


* رأى ماكس فيبر أن الحداثة هى «نزع السحر 
عن العالم». وعلى اناس هذه القاعدة لسر 
الخطاب الحداني بمسار جديد في تاريخ البشرية»ء 
فهل فى نظركم استطاعت هذه الحداثة أن تتسجم 
هذه مع الطبيعة الانسانيةء وهل حققت ما تصبو 
إليه في سعادة الإنسان وتحقيق الرخاء الذي يطمح 
إلبه؟ 


إن الحداثة مشروع استوق غرضه وال إلى ضرورة 
تخطبه والتعاق منه» هكذا يقرر بعض الفلاسفة, 
منهم الإيطالي جياني فاتيموء او انها مشروع تمت 





خيانته ولما يفصح بعد عن مكنته ومقدرته الق 
يختزنهاء وهي مشروع لم يكتمل. كما قرر ذلك 
هابرماس. آماما نمیل الیه من آطروحات دشنها 
الفیلسوفان طه عبد الرحمن وعبد الوهاب المسيريء 
أن الحداثة مستویان: آحدهما منشأه المعنى والروح 
والأسس والمبادئ» وهي في غالبها خلابة وجالبة 
للانتباه» وتحوي من القيم الجذابة الکثیر» ويعبران 
عنها بروح الحداثة أو مبادئهاء أو الحداثة النظرية. 
اما الآخرء فهو الجانب العملي منهاء او قل الوجه 
التاريخي لهاء بما هو إمكان من إمكانياتها الكثيرةء 
ويسمونه بالتحديث أو البعد الأداق فى الحداثة» ووجهها 


ددات 
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حوار المله 


الدکتور الحاج آوحمنة دواق 


الل ا وفنا کمن 
الا فى یی ان 
باعتبار أنه تطبیق 
لحك العائر محوس له 
واستخدمه» حتى خلاف 
مبادئه الق دعا إليهاء 
وتمثیلات ذلك كثيرة» تبدأ 
عد كرتت الفعرقة 
ونتائجهاء وتنتهي إلى العلاقات الدولية وسياسة الكيل 
بمكيالين» ويكفي أن نشير إلى أن الحداثة جلبت على 
العالم الغری رغبة عارمة ف الامتداد والتوسع» بقصد 
تأمين موارد جديدة للمارد الذي أطلق قبل حين, 
وأيضا توفير السوق التي تستقبل منتجاته الفائضة عن 
الحاجة؛ وهنا ينتهي كل احتكام إلى منطق المبادئ. 


وليس الميل إلى هذا النمط من القراءق غمط 
الحدانة» فهى التى أكسبت الإنسان المقدرة على 
فهم العالم» وفهم ذاته» وتحديد إمكانياته ومقدراته 
الخاصة» وأنه بمستطاعه أن يؤسس وعبا مفتوحا غلابا 
يتجاوز عقد التاريخ الموروئة» ويعيد لفاعلية البشر 
حضورها وتآثيرهاء والذي كان قد فقدها منذ أمد 
بعيدء باعتبار نمط خاص من التأويلات المنبثقة عن 
فهوم لاهوتية سحرية أسطورية» تقعد عزيمة الانسان 
وتهوي به في مهاوي العجز والضعف والتراجع 


فالحداثة حفزته على المبادرة من جديدء وجعلته 
يعتقد في قدرته على تسخير كل شيء» وأنه لا يقف 
في طريقه» ما يمكنه أن يحول دون رغباته وأغراضه. 
بخص ذلك فولة وتا تن أشنا اس 
(العالم) ومالكيها. وانبثق عن هذا الشعار» أو جاء هو 
کتتویج لوعي سالفء مدويا في أرجاء العالم الغريء 
فأفضى إلى مدنية رهيبة غالبت الطبيعة والتاریخ» 
ولينتهما لمصالحه وطموحاته, فكان المنجز كبيراء 
بل ومذهلا عبر الثورات المتوالیات» بما هي مظهر 
للحداثة ودافع لهاء ثورة دينية وإصلاح فى مناهج 
الفهم وتأويل النصوص واستعادة الانسان لمركزيته/ 
الهومومركزية» وأضحى في عرض الله بعد أن كان في 
طوله أبداء والأمر فيه نقاش على كل. وكذا الثورة 
الأدبية والفكرية والفلسفية في عمقهاء فتسيد العقل» 
واقتحم مجاهيل العالم المحیط وانقلبت موازين 
ترتيب الكون وانتظامه» فوجدوا آنفسهم أمام صورة 
غير مسبوقة للاجرام وسيرهاء فحدثت رضة عميقة 
بشروخها في جسم القراءة القديمة ومبناها النظري. 
ومتما القور العلمية بمراحلهاء والقضد مما سفتهء آن 


_ 


يقر بعض الغلاسفة بأن الحداثة 
مشروع استوفى غرضه وآل إلى 
ضرورة تخطيه والتعافي منه 








الحداثة سعت إلى طرد 
الغريب من العالمء 
إما بمنافاته للحقيقة 
الجديدة أو لأنه أصبح 
مفهوماء وتاليا غموضه 
لعجز المنهج ليس إلا. 


یں لکن هل 
الحداثة وفت بوعودها؟ حالما أفكر ف التدمير الذي 
تعرضت له أوروبا ردحا من الزمنء ومنها إلى العالم 
القديم الذي ينعتونه بخطأ تاريخى قاتلء بالعالم 
الجدید» وهو من أقدم العوالم على الأرض» وإنهاك 
تلك البلاد بالوافد المتمدن الحداق» وكيف انقرض 
سکانها أو كادواء ومنها إلى إفريقيا ورحلة العبودية 
الشنيعة وملايين البشر الذين امتهنوا للشخرة» ومن 
قذف بهم ال البحرء وما نالوا حریتهمء |ذا نالوهاء 
الا بعد قرون طويلة» وربما رئيس أمريكي منهمء 
کجزء من مسرحية تاريخية» احتاجوا فيها لبهلوان 
فکان الرئيس آوباماء من يدري. ومنها إلى شناعاتهم 
مع العالم العری» ومثال الجزاثر طافح بالدلالة 
والمعاني» مع المخرّب الفرنسيء والذي يوسم أيضا 
بخطاً تاريخي ومعرق ثقافي» بل وعقائدي بالاستعمار. 
وأبشع صور الحداثة؛ الحرب الأوروبية المعممة إلى 
العالم ظلماء باسم الحرب العالمية» وأكثر من 
ثمانين مليون ضحية» لتنفيذ تأويل لحداثة محوسلةء 
قامت على قيم الانسنة, والعقلنة, والأرخنة. 


*كيف ترون هذه العودة القوية للأطروحة 
الدينية فى سياق ما بعد الحدانة؟ هل يعنى ذلك 
فشل للمشروع الحدافي؟ 


من السمات الرائعة التى أطلقتها الحداثة» وهی 
مما يحسب لهاء من الوجهة الفكرية والتاريخية» أن 
لها مقدرة غير عادية على تصويب ذاتها باستمرارء 
وربما هذا جز من ماهيتها التاريخية والنظرية» 
فأتاحت للوعی الانطلاق» وأكسبته مرانا غير عادي 
على النقد والنقد عل النقد» واتاحة فرصة التجاوز 
المستمرء» في مسار لا يفتاً أن يتحول إلى صيرورة جذرية, 
وهذا وجه معيب في الحداثة» وهنا أتذكر التوظيف 
التحليلي للفارماكون عند جاك دريداء فهو السم 
وهو الترياق» أو ما يسبب العلة ويشفي منهاء وهذا 
ما يجعل الحداثة غير مضمونة العواقب. فكل ما 
بشرت به ودعت له ومنت بهء أضحى بعد حين أزمة 
مهددة لکينونة البشرء بعد ان استحال ال ذئب لاه 
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حوار الملف 


الدكتور الحاج أوحمنة دواق 


الإنسانء يهادنه بمنطق 
مدن يؤجل الصراع ولا 
یحله» ويقحمه في مواطنة 
أعباؤها أبلغ من أمانيهاء 
وتجعله خاضعا لشكل 
حياتقٍ بما له فيها اليد 
الطول» وهنا تكمن 
المفارقةء ربما تلاحظون 
أن حواري يميل إلى بیان 
المفارقات» فهو من قبل 
التعاقد وفسخه» لكن ف الأخير وجد أنه يفيد فئة 
حقوق عامة لكائن ينعت بالدولة» تنوب عنه السلطق 
وربما الحزبء وكان اختيار العلمانية كضمانة .. 


ضمانة الانعتاق الموصفة سلفاء جراء الصراع 
المریر بین الفضاء العام ونطاق المعرفة, والکنيسة 
بما هي المحتکرة لتأويل الحقيقة وتعميمهاء وکل ما 
يخرج عن مسكيتها في تقدير الأمورء يرمى بأوصاف 
وتقريرات حرمانية کثبرة» التاريخ يطفح بهاء فلما 


من السمات الرائعة التي 
أطلقتها الحداثة. وهی مما 
بحسب لهاء أن لها مقدرة 
غير عادیة على تصويب ذاتها 
باستمرار 





حدثت الثورات العديدةء 
واستعاد الانسان مقدرته, 
وامتلك زمام فهم 
العالم والتغيير فیه. 
انقلب على سلطة 
اللاهوت» وشرع یولف 
تاریخا يقصي منه کل ذي 
صلة بالايي» ویعمد 
إلى تفسبره بما يفيد أنه 
غير قادر على المواصلة 
والاستمرارء وجاءت الأنوار عنوان الحداثة الأبرزء 
قتمت مناجزة الدينى ومغالبته» لدرجة أضحى الالحاد 
شعارا أساسيا لهاء أو أقله بناء معنى لدين طبيعي 
لايقر من الدين سوى ما يمنح للجماعة التاريخية 
الوليدة بعض استقرارها واستمرارهاء وامتد الحال إلى 
ظهور الوضعية بمراحلها وأشكالهاء فالماركسية ومدرسة 
الأنثربولوجيا التاريخية التي دشنها لودفيج فویرباخ» 
وانتقلت الصلة مع الدين إلى العداء والتأويل المظهر 
لدونيته وبدائیته» واعمل بعدهم نتشه ومنه إلى 


هيدجرء على إفراغ العالم من المضمون السحريء 





ددات 
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حوارالملف 


الدكتور الحاج أوحمنة دواق 


والدلالة المشيرة إلى الله 
وتشريعاته وعلاقة البشر 
به» وأصبح التخلص 
الکلی مطلبا اساسا 
للحداثة» بما هي عقلنة 
للعالمء مقصية لكل غيي 
فى تقدیر الأمور وحسابهاء 
ومنها إلى الارخنة ودعوی 
تجاوز جدوی الاستمرار 
ى تدببر الشآن العام 
بمنطق عتیق بلی؛ فالانسنة وارجاع الانسان مرکزا. 
هنا یمکن القول إن الدین مع الحداثة» خصم جذرى 
مهدد لتجریتهاء لذا تعاطت معه بحسم شدیدء 
واضطرته للدخول إلى مختبرات علومها الطبيعية 
والأركيولوجية والانسانية الاجتماعية» ففقد كثيرا من 
بهاته وغموضه. وتالبا سلطت. 


تکن بالرجوع لسوالکم آن الدین یشهد رجوعا 
غير عادی» يسمه البعض بعودة المکیوت الدیی» بل 
وأوبة مستفزة للحداثة ومستوعبة لهاء وعمد مفکروه 
إلى منافشتها وتقییمها» والحد من سطوتها وطغیانها» 
هذا یدفعنی إلى أن آقر لکم بحقيقة تاريخية ماثلةء 
استلهمتها من قراءاق لأعمال المفکر الجزائري مالك 
بن نبيء وکذا الفیلسوفین المشار الیهما قبلاء طه 
عبد الرحمن, وعبد الوهاب المسبري» اضافة سید 
حسین نصرء وسید محمد نقیب العاطس» ومحمد ابو 
القاسم حاج حمدء وغبرهم هؤلاء أثبتوا بالتحلیل 
المنهجي المقارن» ما مفاده أن الدین لم يغادر 
الوعي الغري ليعودء بل تواری خلف ستار العلمنة 
وبقیت روحه مائلة في ثنایا تأسيساتهم الفلسفية 
6 این ففظ المضامين الا lad‏ حضفت 
للاقصاء الظاهرء والا عمق البنية الميتافزيقية 
المسيحية واليهودية» حاضرة وفعالة. 


وأمثلة ذلك كثيرةء آعطیکم منها بعضهاء 
للتدليل»ء وأخص عنوان كتاب لهابرماس؛ الفلسفة 
الألمانية والتصوف اليهوديء الذي عالج فيه إشكالية 
العودة المستمرة لتأويلات دينية في تشكيل ميتافزيقا 
خاصة» مع فلاسفة كثر. وسأطرح فكرة غريبة بعض 
الشىءء لو أننا قرآنا تراث فلاسفة العقد الإجتماعى, 
يظهر لنا أنهم علمانيون ومنتبهون للحالة الدينية, 
وقاموا بإقصائها ي إطار الشرط المدن لبناء العالم 
الحدیت الخال سما من الم ا ا انظر 
لطبيعة النظریات ذاتهاء فانها تستلهم المعنى 








7 


ا 


® ام 
هه 
EE‏ 


الدين لم يعادر الوعي العربي 
ليعود. بل توارى خلی ستار 
العلمنة وبقيت روحه ماثلا في 
والمنهجيةه 


1 








الدینیء ق ضرورة التعاقد 
eel‏ 
وضرورة القيادة» ومجلس 
المشرعين» ونصوص 
متعالية قوية بمثابة 
الدستورء والتزام 
الجماعة بتشريعاته 
وانتظامهاق عملها وفق 
ما تمليهء والتعاطي 
مع الهيئات المشرفة أو 
الشخضية الفا دة بحالة من التوقير الزاکد بغبة 
استتباب الوضع» بل وبعضهم دعا إلى دين طبيعي 
واستبدال العقل بالله. وحمد ربة العقل وبناء معابد 
لهاء كما وقع مع سلبلة الأنوار الشورة الفرنسية» وما 
من فیلسوف تعصب ضد الدین الا واستحضره 
وظل مسکونا به فى |شکالیاته ومناقشاته المختلفة. 


وهذا ما دعا واحدا من الفلاسفة المعاصرین 
في سفره نفي اللاهوت» وأعني میشیل آونفراي إلى 
الدعوة الحاسمة إلى ضرورة تجاوز نيتشه وهیدجر» 
لأنهما لم ينعتقا من الدرس الدیی بل وأعاداهء 
بطريقة القلب لیس الاء آما هو وبول كيرتز في 
الفاكهة المحرمة» فدعیا إلى أهمية النسيان وافتعال 
التجاوز الجذري العميق للوعي الديني الذي تعج به 
الثقافة الغربيةء لكن هیهات» كتبهما ممتلئة بالروح 
الدينية في شكلهاء بل وفي مضامينها وأمثلتها. والحال 
هذا دعاكبار الفلاسفة إلى جعل الفلسفة تتواضع 
آمام الدین» وربما تتنازل الشىء القليل من کبریاتها 
لتفتح صفحة جديدة في علاقته | معه» لاستتناف 
التعامل الطبيعي بينهماء فقد يتضمن الدين مسالك 
ودروباً عذراء تحتاج الفلسفة لسلوكها. وهذا ما قرره 
يورغن هابرماس في مدارسته الرائعة مع البابا السابق 
بنديكتوس السادس عشرء ي الكتيب الماتعء جدلية 
العلمنة...العقل والدين. 


أما الحالات العامة الق هی آقرب للانتقام 
التاریخی فى العودة إلى التدين» فهذا مرده ال استنفاد 
الجدافه لعضا ENGL‏ 
الانسان الما لدرجة الك ان من عالم الأشیاء» 3 
البحث عن السحري والعجیب والخلاب والغریب؛ 
فوجده ي الدین» والفن» والموسیقی» لذا نشهد عودة 
غير عادية لنحل وآدیان» لم يكن لها احتکاك تاريخي 
و کی فنا وین 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 



































حوار الملىف 


الدكتور الحاج أوحمنة دواق 


"لام دس حور 
قوي ي عالمنا المعاصر 
«المقدس» و»الدين»؟ 
وکیف تنظرون ال 
وظاتف کل منهما؟ 


إن الاشباع يأخذ لنفسه طرقاعدة, لکنها في 
النهاية مدينة جمیعها للدین بكيفية مفهومة. او خلاف 
ذلكء لذا أجدن غالبا ما آقول إن الانسان سکن عالم 
الدین, و بالثحری سکنه التخبر مرة واحدة وال البد. 
وتجربة البشرية مع الدين لا تقاس بسنوات الحداثة 
بمراحلهاء أو بما بعدهاء إن سلمنا بما بعد؛ بل هي 
ممتدة لالاف مولفة من السنين» وش کال التقدیر 
والتحلیل بحسب الأنثربولوجيا المقاربة ومرجعيتهاء 
ولو مضينا مع طريق ما منهاء نجدها تقر أن الظاهرة 
الدينية ملازمة لظهوره وسعيه الأول لتفسير ما يحيط 
به» ثم تطورء وتطورء إلى أن بلغ مراحل التحررء لكن 
فجاة يرجع الدين ويسكن عالمنا ي نقاشات مهمة. 
كما جرى بين كبار الفلاسفة المعاصرين حول قوة 
الدين ف المجال العامء وكل أدلى بموقف يمنح له 
بعض الحضورء أو جزأه» أو أقله استحضره في النقاش 
السياسي والفلسفي ما يدل على إلحاح المسألة في 
اضطرار المفكرين إلى التأمل فيها. 


آماعن المقدسء فهو آثر الدين بعد نسيانة: 
كما أميل إليه عادة» فليس المقدس بديلا لهء بل 
السؤال هناء من ولد المقدس وشكله وکونه؟ اليس 
الذيق» تجح المقدس درسه لیس من السباظة: 
حیث نلخصه ن العبارة السالفةء فکم من نقافة فیها 
تقدیسات عارمة» إلى أن الدین فيها لا يكاد یذکر أو 
يظهر. وهذا ما دعاني للقول إنه وجدان ديني ضيع 
أشكاله وطقوسه المولدة له أو المعيرة عنه. الحفاظ 
على حضور المقدس وفاعليته في الحياة» وأيضا 
السعي إلى تفهمه والتعرف على تنويعاته» مظاهره» 
وكيفيات تشکله وتكونه في التاریخ» أو ريما قبله. فلا 
سكن مات ماس يدث و لفاس يا 
لم نستكنه أغوار الفاعليات المختلفة التى أنشأت كل 
شيء» وجعلته يندفع في مسارب ودروب» مفهومة» وق 
الغالب ليست كذلكء المهم الطموح العلمى يجب 
آن بحت فل اغاذة فقتو الموضوعات. ال تضایفاء 
من جهة الحاجة والضرورة الفطرية/الطبيعيةء. ومن 
ناحية إخضاعها لشرط العلمية المفتوحء لا بالمنوال 


الحداثة بفلسفاتها, تكرر الديني 
باضمارات وإخفاءات. لآنها لا 
تقبل العجز والتراجة أمامه 





الوضعان المهدر. 


والعلاقة سنهما 
ظاهرة» اللهم الميل 
الذي يقصد إلى تغييب 
الدب لحساب المقدسء 
تخلصا منه ورفضا 
لحضوره في عالمناء أما عن الوظائف» فهي متفقة من 
جهة المضمون مختلفة من حيث الشكلء واختلافهما 
مرده أل ان المقدس ليس له مورد محدد وتات 
ولا يتشكل بصورة واحدة عند الجمیع» فمن أكلة 
الهمبورغر إلى السینماء إلى عالم الاشیاء الحدیث, كله 
یمکن أن یکون عند البعض مقدسا ومعبرا عن امتلاء 
خاص ومحدد» ويؤدي عن الانسان تخفیفا لافتا 
لأعباء وضغوطات الحباة. لکن فى النهاية هذا اللون 
من المقدس غير مستقرء» ویقف على أرضية مهتزة, 
وبما أن التقدم هو المطلق العلمان الأكبرء والتغیر 
الصيروري هو عنوانها الأبرزء فان ما قدس أمسء 
یفقد ذلك الیومء وینافس من غيره» وهکذا من 
حال لحال» ومن صورة لأخرىء وتالیا نجده مقدسا 
مفرغا» وخالياء وغامضاء وقد أثبت بعض خصاتصه 
ق الدراسة الق کنت قد آجریتها لکتاب الانسان 
والمقدس لروجیه کایوا. آما الدین» فوظیفته تاريخية 
أساسية خاصة اذا خضعت تأویلاته وتمثلاته للعالم 
لتجدد في آلیات المقاربة والتخریج» فهو يشرط الحالة 
الانسانية ویدفع بها لتادية ادوار كونية وتاريخية 
جذرية» وقد تكون قاتلة في أحيان إن تسربت إليها 
التوظيفات المتطرفة» وتعين لهم غايتهم ووظيفتهم 
الوجودية» وتؤدي عنهم تفسيرات كلية ونهائية للحياة 
والوجودء ما يجعل الدين مختلفا عن المقدسء 
لانه لم يفقد شخوصه وصوره ودعاواه» ولم ينس 
قضایاه المرکزیة» بل يتذكرها باستمرار. 


* كثيرا ما يطرح النتقاش حول علاقة القیم 
بالدین جدلا مفاده إمكانية تأسيس قبم کونبة 
بمعزل عن الادیان» فهل تعتقدون بهذه الامکانیة؟ 


هذا سوال مهمء ویدعم وجهة النظر التي كنت 
قد آعلنتها قبلاء وهی أن الحداثة بفلسفاتهاء تکرر 
البق باضمارات واخفاءات» نها لا تقبل العجز 
والتراجع آمامه» فما معنی أن نعمد إلى السعی لتأسیس 
عالم محکوم بقیم کونیة؟ ما مصدر مفهوم الكونية 
والاطلاق والعم وم والکلیة؟ التاریخ يعجز عن تمثل 
هذه المعان» لأنه محک وم آساسا بشرط التاريخية 
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حوار الملها 


الدکتور الحاج آوحمنة دواق 


کوعي يرد کل الظواهر 
الثقافية إلى محكومية 
منضبطة» تسلب منه کل 
إمكان تجاوز. 


إذن يبقى لهاء أعني 
المقولات السابقةء مورد 
واحد» وهو الذتن. 
ومع ذلك لا يضر الدین مسعی كونية القیمء فهي 
ستودي عنه الوظيفة التاريخية عینهاء اللهم إن تم 
الامعان في تکریس نسيان الصلةء فهذا خطره آکبر من 
آمنه. لذا فالقیم بما هي آطر عامة وجوهرية تتول 
نظم الوجود وترتیبه في اطار من الأحكام التكوينية 
والتشريعبة القانونبة» بل والأخلاقية قبله اء یجعلنا 
نعتقد بأن عبئها الحضاري کببر» لذا سوالها متکرر 
ومتجدد» وهي في قبال الدین وطوله» وي ظني هذه 
حقيقة تاريخية لا يمكن نکرانها. فقط هم العلمنة 
الأكبر العمل على تفريغها من الدلالة الدينية والإشارة 
الظاهرة إلى أشخاصه وآعبانه» لتتمكن بها من تحقيق 
التدبير الأمثل للشأن العام والخاصء هو ما جعلها في 


وآنا ممن يميل إلى أن الاستبدالات لا تضر 
بالحقيقة والعمق» وهو مشروع من جهة أن المقولة 
العلمانية ظاهريا تستبطن حمولة دينية عمقاء وتاليا 
تؤدي الدور عينهء فهذا لا مشكلة ظاهرة فيه. الازمة 
في الوعي الفاصل بين الحمولة والشکل» ويستميت 
في تعميق شرخ الانفصال» ویدعم هاجس النسيان» 
لدرجة أن القيم الكونية يجب أن تحل محل الأديانء 
لأنها الأقدر على خلق فضاء تواصلي وتداولي وتعارفی» 
بعيدا عن اسقاطات الأديان ونسبيات تأویلاتها. وهنا 
نجدنا أمام مطمح حقيقي» ومبعثه بعض الممارسات 
الدينية المشروطة بتجربة تاويلية وتدبيرية خاصة اما 
لو تسنى السبر عن دين/الدين»ء يملك من إمكانيات 
الإطلاق والتجاوز المفتوح» ما يجعله قادرا على 
خلق العالمية والكونية تي التواصلء لانتهى الصدام 
وانتقللت التجربة ال الموامة والتکامل ف تادية الأدوار 


والاصل أن يعمد الوعي الانساني المرکب إلى 
المحافظة على هذه القیم المطلقة» في زمن النسبیات 
النسبویة» والصبرورات الطافحة» حيث يمحى کل ی 
ولا تؤول الحاكمية إلى ثابت ممکن» لذا على المثقفین 
الکبار» وحكماء الأديان وفلاسفتهاء العمل سوية 


لا 


العدد ) 


انا درجة القعيم الخونیه يجب 
أن تحل محل الأديان, لأنها 
الأقدر على خلق فضاء تواصلن 
ونداولي وتعارفي 


ا ا 
د ظ ۱ 
9 أ 








لدعم القيم الكونية»ء 
وهذا اتجاه جميل ومثمر 
كرسته أعمال اللاهوق 
والمفكر هانز كينغ: وكذا 
اعمال طه عبد الرحمنء 
لکن المال واحدء باعتبار 
أهمية الأساس التخلاق 
کقاعدة تجمع الممارسات البشربة لبعضها تمهی دا 
لرجوع الديني لوظیفته التاريخية الاولی» لکن بوعي 
حاد وتاویل مفتوح» لا یکرر مآسي الماضيء ولا یجلب 
على البشرية تأويلات الهدر والمسخ. 


* آصبح الدین فى مجتمعاتنا آداة للتدمیر» تشن 
باسمه الحروب ویقاتل بعضنا البعض نصرة له 
واعلاء لکلمته» فکیف السسل ال ترشبد الأطروحة 
الدينية؟ 


حان الوقت الذي يتواضع فيه المتدینون» 
ويفككون بينهم وبين المقدسء وأنهم يمارسون تدينا 
خاصاء لا يملكون فيه الزعم أنهم الدينء ويعلنون 
أنهم لا يملكون الخلاص النهان» وآن تجربتهم هي 
ممکن من ممکنات الدین المطلق» وتاويلاتهم لا تملك 
ان تدعی لنفسها العصمتةء بل تسلك مسار الاجتهاد 
لانسان الذي يبحث عن نفسه ف خضم آسرار العالم 
وتحدیاته» والقتل باسم اللّهء لم يعد له مایبرره, 
حيث لم يعد القتل حلا أصلا. فالرشد المفقود بسبب 
أو آخرء نحن بحاجته الآن وفوراء والله هو رب العالمينء 
واله الناس جميعاء واختلاف الأديان يثمر تحقيق 
التنوع الثري للظاهرة الإنسانية الفريدة» وما تمكن من 
خلق فضاء تشاري رائع في إطار لحظات التوهج للتجربة 
الاسلامبة التاريخبة» بمکنه أن يصير کذلك» شرط العودة 
ال فحوی الدین» وقلبه القيمي» بعیدا عن التلوینات 
التفسيرية الخاصةء ولکل جماعة مبررهاء لکن من 
غير المقبول أن تعمم رآیها بوصفه المطلق لذا من 
اللازم القیام بعملية مراجعة جذرية وتاریخیه ومعرفية 
ومنهجبة» لكل العدة التنظيرية والعقائدية الق آفضت 
إلى هذا النمط القاتل من السلوك» والعمل على تفكيكه 
واستبداله ببنى معرفية ومنهجية أخرىء تستلتهم 
الدرس المنهجي والفلسفي الحديثء وتوظفه في إطار 
قراءات جديدة وتأويلات غير مسبوقة للمعنى الديني 
ووظيفته في العالم بتكريس احقية الانسان في الوجودء 
وإبراز الكرامة الآدمية من حيث ما هيء وأنها ممتدة 
لتشمل الانسان كله في كل زمان ومكانء ولا ينظر إليه 
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حوار الملىف 


الدكتور الحاج أوحمنة دواق 


الا من جهة فاعليته المثمرة في الحياة» وتصويب سلوكه 
بمقدار ما يسمح له بأن يرجع إلى الجادة؛ ويقوّم بحاله 
حال غيره» والعکس, وليس هناك من ينوب عن الله في 
الحكم على الخلقء والمرء بما يفعل هوء وما دمنا 
نؤمن بالقيم المشعة المنفتحة بجمالية ومعنوية على 
الآخرء من اللازم تخطي السلبية المقيتة» وزعزعة القيم 
الجذبية المنكفئة» ولا يزيلها إلا عملية ثقافية وتربوية 
وسوسيولوجية عامة» تؤمن للجماعة الإنسانية مزاجا 
سليماء يبدأ بالقيم فيبتعثهاء ويرتب الأولويات التربوية 
والفكرية» ويخلق نمطا من المعرفة يتأسس على 
استعادة الانسان المکرم» من حضيض الانسان المهدرء 
وينتبه إلى المنسي من النصوص الدينية المؤشّسة» فهي 
غالبا ما هن مس ها عة وطاق سای عل 
ضخ دماء الحياة في أوصال البشرية. 


والتطرف بما هو انغلاق وتبرم» ويما هو اختيار 
للمواقف الاشد غرابة وبعدا عن المالوف» ونآيا عن 
الدارج من الأحكامء لا يفتاً يأكل بعضه بعضاء 
باعتبار طبیعته» فهو لا يقبل المختلف» فيداوى إذنء 
بدعم المختلف وتكريسه والتأسيس للاهوت يتأول 
النصوص في أفق المعرفة الحديثة» بعد إفراغها من 
حمولتها الميتافزيقية المباينة للسمت الثقافي لهذه 
الجهة بالنسبة إلى الاخری» والتصدر لتعميم منطق 
الحرية في الفكرة والاجتهاد» وقول الحقيقة بما هي 
اقتراب مؤقت من الحقء وغير مغنية عنه» وان 
كانت دالة عليهء وإشاعة أدب الحوار لا تزيّدا في 
فضل السلوك» بل تكريسا لعمق معنوي يستحضر 
شرط الآخر كأساس فى تشکیل هوية الذات ومعبر 
عنهاء في جدل مثمر مفتق لکوامن الخبرية ي الناس 
اجحمفعين. والسعي الدووب على تذکبر الوعي العام 
والخاص» بوسائل انتاج الثقافة وتعميمهاء أن ممكنات 
التاريخ الماضية والحاضرة والمقبلة تحوي ما بإمكانه 
أن يصير دواء شافيا لكل الشوفينيات والانغلاقات 
المقيتة» ويحث على قراءة ما كان على أنه خزان ثري 
لتجارب کثبرة» فالمدينة مثلا فيها اليهود وقدامى 
النصارىء والمسلمون بأطيافهم وقبائلهم» بل وحتى 
الزرادشتيون على ما قيلء فكيف بمن يزعم سلفية 
النظرة والقیمء ينقلب على ذلك ویدعو إلى احادية 
منغلقة» ونمطية طاغية» وكل مختلف ببغی القضاء 
علبة, لته معاف لما کان عليه السانقونء وایتك مما 
كان عليه السابقون؟ الأندلس مثال ظاهرء بغدادء 
أمثلة التاریخ کثبرة» فلم يغمضون عنها ویغضون. 


باشاعة الفکر المنفتح وحرية القول» یکون 





لجماعتنا التاريخية بما جز من کل ولیست الکل» 
قصب السبق فى إضافة الخير للناس واشاعته ودعمه» 
ونتخلص إلى الأبد من شبهة کل مسلم ارهای إلى أن 
یثبت العکس. والفران ليس فيه اية السیف» وان كانت 
منه فی اطار سياق منضبط محدد محکوم إلى قيم 
كلية» تؤدي وظیفتها ف حال الصد لا البدءء وهکنا 
كانه وبقیته كله انات للعالمین تذکره بالاختلاف» 
وتدعوه ال الاحترام وقبول المختلف» وآن الله سبحانه 
واحدء وما عداه يستحيل أن یکون الا مختلفا. 


وکما قلت لکم: إن جدوی تأسيس لاهوت 
يتأول العالم بقيم معرفية ومنهجية جديدة» علم 
كلام او روؤية وجودية جديدة» دقت ساعته» واضحى 
أكثر إلحاحا من ذي قبلء لأن مدخل العلاج وأفقه 
في ساحة التدين لا يبلغ إليه الا بمراجعة مفاهيمنا 
السابقة عنه»ء وبالانخراط في العالم الجديدء باعباته 
وتکالیفه» وأيضا بفتوحه ونجاحاته. 
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زاى ذوات 
عبد اللّه العروي والنقد الثقافي؟ 


عبد الله العروى والنقد 


الحق إن الاقتراب 
من منجز العروي» 
فى أفق دراسته 
89 واستخلاص دلالاته, 
عمل يخدم الفکر العری 
المعاصر بأكثر من معنى؛ مثلما 
یة‌کد - ق الوقت ذانه - اتساب 
الاح ال «قلاع الست 
الرصین». ومن هذه الناحية 
فان أي باحثء جاد» إلا ويشعر 











بقلم : يحين بن الوليد 
جامعي وأكاديمي من المغرب 


إن الثقافة حاضرة 
بعوة.بل وحاضرة 
فن وضوع منهجي 
وتصورى تافين في 
منجز العروی 


يتصل بالعرويء وهو ما نعسر عنه ب»معركة قراءة 


عبد الله العروي». وهذا ما لخّصه مفكر في حجم 
المفكر التونسى الأشهر هشام جعيط فى كتابه 
«آوروبا والاسلام»» وق أثناء محاورة كتاب العروي 
حول «أزمة المثقفين العرب»» وعلى وجه التحديد 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


حين دهب ال ان العروي «واع 
بالاعترضات الق بمکن أن 
نوجهها له» وهو نفسه بقوم 
بهاء ببعدها او يدمجها حسب 
الحالات» وهذا ما يجعل فكره 
غنيا وتأليفياء الا أن موقفه 
متماسك وثنائ في آنء» لأنه 
يقوم على وعي من الدرجة 
الثانية» لا يبرز إلا بعد أن 
يطرح المشاكل الحقيقية دون 


إهمال أي واحد منها». 


وفيما يتعلق بالفكرة التي نوّد الخوض فيهاء 
عبر هذا المقالء فهی ذات صلة بالنظر ف مشروع 
الرجل في ضوء «النقد الثقاق» أو «التحلیل الثقاق» 
بعامة؛ ومعنی ذلك النظر إليه من خارج «جبهة 


زاى ذوات 
عبد الله العروي والنقد الثقافي؟ 


المؤرخ»» أو بالأحرى 
«المؤرخ/ المفکر». التي 
تلازمه فى نطاق «التصنيف 
التحليلي». غير أنه تتوجب 
الاشارةء هناء إلى أنه يصعب 
الاستقرار على أن العروي كان 
داعما ل»النقد الثقاق». حى 
لا تقول انه كان همد دا له 
في الفكر العربي المعاصء 
وهذا على الرغم من أننا لا 
نعدم بعض القراءات الق 
تسير في هذا الاتجاه... وكل 
ذلك في المدار الذي يصل 
مابين العروي وأسماء أخرى 
في مقدّمها المفكر المغربي 
الراحل محمد عابد الجابري 
والشاعر والمفكر أدونيس 
والمفكر المغري عبد الكبير 
الخطيبي... الخ» وهو 
«تصور» جدير بالكشف عن 
«التلقف المنهجي المتسرّع» 
لكل ما هو جدید في عالم 
النظرية ولکل ما یجود به 
علينا الغرب من نظریات» ۱ 
وکأن هذه الآأخيرة مجرد 
«سلع» محكومة بمنطق 
الق لوا شتا نم إن الو 
على الثقافة» وتقدیم آقوی قراءات لقضاياهاء لا 
يعنىء بالضرورةء الانتساب لحقل «النقد الثقفای» 
الذي - ومهما كانت آهمیته - لایمکنه - آبدا - تقدیم 
تفسير شامل لقضایا مختلفة وخلافية في مقذمها 
قضية الثقافة ذاتها. ۱ 


أجل إن الثقافة حاضرة بقوة» بل وحاضرة في 
وضوح منهجي وتصوري تامين في منجز العروي. 
فهو شدید الترکیز علیهاء وذلك بالنظر لما يمكن لها 
أن تضطلع به من آدوار وازنة على مستوی صياغة 
«الروی» الناظمة للمجتمعات وتمکن هذه الأخيرة 
من الاتعاد عن التفتت والانسحاق» ولاسيما فى 
مثل فترتنا هاته التي تطغى فيها «العولمة» بآليتها 
«التفكيكية» للهويات الفردية والجماعية. فالثقافة 
هي المختبر لطرح «الأسئلة الحقيقية» ذات الصلة 
بالتاریخ في «تقدميته» التي تضمن نوعا من التحرّر 
من الانغلاق في إطار من الثوابت الماضوية الجامدة 





يصعب أن نعد العروي 
منخرطا في «النفد 
الثقافي». فهو يتحرك 
وسواء في تعاطيه 
للمواضيع ذات الصلة 
المباشرة بالتارية أو ذات 
الصلة بقضايا الفكر بصفة 
عامة؛ في إطار من الموّرة 


التي تحول دون الانخراط ي 
مطمح «إبداع المستقبل». 


أجل لقد مارس بعض 
المفكرين والنقاد والکتتاب... 
النقد الثقاق ودون وعي 
منهم» وقبل أن یصبح هذا 
الأخير «آخر صرعة» في دنبا 
المناهج» وحصل ذلك وسواء 
على مستوی تعاطي هؤلاء 
للتراث أو القضایا المعاصرق, 
وعلی النجو الذي بموجبه 
اخذت تحلیلاتهم وکتاباتهم 
تکشف عن «الانساق» الى 
بموجبها يتشابك الأدب 
أو الفكر أو السياسة... مع 
«وحش الثقافة» الذي يصر 
على أن تمر جميع الأشياء 
عبر ماكيناته حتى يتم إعادة 
تشكيلهاء وعلى النحو الذي 
يؤكد ايضا على مركزية 
الثقافة في إنتاج مجمل 
الدلالات ذات الصلة بتوجيه 
الانسان والمجتمع أو التاريخ 
بمعناه الموسع. 


غير آنه» ورغم المكانة 
التى أولاها العروي للثقافة» فانه يصعب أن نقطع 
بأنه استقرٌ على «الشكل العقائدي المركز» للثقافة, 
والذي بموجبه أحدثت هذه الأخيرة تغبّرا اقتصاديا 
وسیاسبا كفا كان ادل ماکس فب وهذا لى 
لا نشبر إلى «الثقافوية» أو «الاتجاه الثقافوی» 
(eصءiاturaاu)‏ الذي عادة ما یختزل جميع الاشیاء 
أو برژها ال الثقافة. بصعب الاستقرار على أن 
العروي یزاول النقد الثقافي» وسواء عن وعي أو غير 
وعي» ومرد ذلك إلى تصوره للثقافة المحکوم بمنهج 
متعین... هذا وان كان من الصعب رصد هذا المنهج 
أو استخلاص ملامحه الکبری» ورغم المفاهیم التي 
يوظفها العروي ي تحلیلاته. 


فالثقافة» عند صاحب «نقافتنا قي ضوء التاریخ». 
قائمة على احکام منهجي يتاطر بدوره ضمن نوع من 
النقد المعاصر الذي لا یکترث بالنتانج» مقارنه مع 
استراتيجيا الاعتراض و»التلذذ بالتحليل»... إلخ. وقد 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


/0 


۹ 


رای ذوات 
عبد اللّه العروي والنقد الثقاق؟ 


بدا لنا أن نؤكدء هناء على مرتکز «المنهج» (وبمعناه 
الفلسفی لا البران)؛ لأن النقد الثقاق قائم - وعلی 
مستوی المقولات النظرية والمستندات التصوري ة 
- على نوع من «التولیف» (عووام8:۱) (وهناك من 
يترجم الكلمة بالترقیع») ما بين مناهج ونظریات... 
أو قائم على نوع من «الکرنفال الأكاديمي»» حتی 
نتحرّر من «التوثر الترجمي/ التأويلي». إلا آن هذا 
الكرنفال لا ينطوي على أي مدلول تنقيصيء طالما 
انه يناى عن «التسمين المنهجي» و»التسويع 
النظري»؛ ولعل هذا ما يجعل منه عملا شاقا وغير 
متاح لكثيرين من الذين پذعون انتسابهم لدوائر 
الفكر والنقد والكتابة. 


يصعب أن نعدٌ العروي منخرطا في «النقد 
الثقاق» فهو يتحرك» وسواء في تعاطيه للمواضيع 
ذات الصلة المباشرة بالتاريخ أو ذات الصلة بقضايا 
الفکر بصفة عامة ي إطار من الم ورخ. وإذا ما 
انتقل إلى خارج ذلكء فإنه يظل يصدر عن المؤرخ 
ذاته. و»على المؤرخ يقع بيان هذا الأمر»؛ هذا 
وإن كان ذلك لا يحول دون اطلاعه بدور الفيلسوف 
وعالم الاجتماع فى آحیان» لكن دونما تفريط في 
«عمل المؤرخ» الذي يتمبّز عن عمل «الفيلسوف» 
او «رجل الدين». 


ومن هذه الناحية» فلا آحد بامکانه الشك 
في المكانة البارزة التي یحتلها العروي» على مدار 
العقود التخبرة» وسواء علی مستوی البحث التاریخی 
أو على مستوی التدخل التاريخي الذي تقتضیه 
الأحداث والرجات والوقاتع... بل وعلی مستوی ما 
يسميه العروی نفسه ب»مادة تاريخ التاریخ» الق لا 
تزال - في نظرة - مهملة في الجامعات المغربية مع 
أنها تسعف على قياس ما يصطلح عليه ب»مراحل 
تطور صناعة المؤرخ». 


ولكن السؤال العريض الذي يفرض ذاته هنا: 
إلى أي حد يمكن تلخيص النقاش برمته في «مفهوم 
التاريخ» بمفرده؟ وهذا على الرغم من أن الكتابة 
التاريخية» في حال العروي نفسه»ء «مشروع» وليست 
«مهنة»؟ وفي السياق نفسه: كيف يمكن ل»مفهوم 
التاريخ», ذاته, ألا يكون قرين «تحديث الفكر» الا 
في ضوء التمييز بين «ما فوق التاريخ» الذي هو 
- حسب العروي - ميدان عالم الإلهيات وبين «ما 
تحت التاريخ» الذي هو ميدان عالم الأنثروبولوجيا 
الذي سخر منه العروي في أكثر من مرّة؟ بل وهل 


فعلا: ألسنا لا نزال فى حاجة» وربما أكثرء لهذه 
الأنثروبولوجيا بالنظر للعديد من الظواهر التي لا تزال 
ملازمة لنا في المجتمع؟ وألا يمكن لهذه الأنثروبولوجيا 
أن تفيد أكثر في حال المزج بينها وبين التاريخ؟ 


أعتقد أنه آن الأوان للنظر في منجز العروي من 
منظور النقد الثقاق ذاته» بالنظر لماکشف عنه 
اال من شام فوا لات انضياء 
وبالانخراط ي هذا الضف من النقد نکون» وبمعنى 
من المعان» قد انخرطنا ف «معركة قراءة العروي» 
سالفة الذکر. ۱ 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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رای ذوات 
الفساد الأخلاق وانهيار الحضارات 


الغساد الأخلاقن وانهيار 


الحضاراتٌ 
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بقلم : د. سامية صادق سليمان 


مدرسة الفلسفة الإسلامية - بكلية الآداب جامعة بني سويف مصر 


ارق كبير بين أن 

ما عن مركز 
الصدارقء وتعود إلى الخلف 
العالمية» وتصارع الثقافات, 
والتعاقب الدوري للحضارات» 
وبين أن تموت نتيجة للانهیارات 
الأخلاقية»ء فتصبح بلا قيمة ولا 
دور فاعل» ولا مكانة مرموقة بين 
الحضارات الأخرى. 


وتقاس منزلة کل حضارة ومقدار تقدمها من 
خلال معايير محددة وبالمقارنة مع الحضارات 


* Bjarne Melkevik., tolérance et modernité juridique, Québec, les presses 


de ۲۵۳۱۷۵۲۵۲۵6 Laval, coll. Dike, ۲۰۰۱, p. ۲۶ 2-۸ 


إن الواقع السياسي 
والاجتماعي في 
الاحتجاجات الجاريك 
خشف أوهام النخب 
وأخضعها لامتحان 
التفكير في قيمتها 


التخری» فهتاك: آلیات للبقاء 
والفناءء ولعل أهم هذه 
المقومات والالیات: وجود 
الذاق والاجتماعي للانسان 
وترتبط ایضا بالحضارةء 
وبالمنجزات العقلية والادبية 
والفنية» وما تتطوي عليه من 
عقائد وقیم ومثل علياء فهناك 
إذن علاقة تلازمية بين القيم 
والحضارة» فغياب القيم من 
آهم آسباب انفياز الحضارات. 


وکل من وضعوا مقومات ومکونات الحضارات» لم 
يغفلوا عن القیم الاخلاقية کعامل آساسی لقیام 


الحضارات. وقد وضع دیورانت الانهیار التخلاق 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


والدینی في مقدمة عوامل سقوط الحضارة, عندما 
رأى: أن الحضارات العظیمة لا تنهزم الا عندما 





رای ذوات 
الفساد الأخلاق وانهيار الحضارات 


تدمر نفسها من داخلهاء وآن الأسباب الاساسية 
لانهيار بعض الحضارات یکمن في آخلاقیات 
شعبهاء وصراع فتاته وطبقاته» والاستبداد الذي 


الانهیار الأخلاقي بعد اخفاقات الثورات 


وقد يمر شعب من الشعوب بظروف تدفعه 
ال الانطلاق ضمن رکب الحضارةء وقد تدفعه 
ظروف آخری إلى هدم ما تبقی له من منجزات» 
وبخاصة في فترات ما بعد الثورات المخفقة في 
تحقيق أهدافها نتيجة للصراع القائم ما بين الثورةء 
ومضاداتهاء فتتضارب الآراء والمواقف وتهتز القيم 
وتظهر الانتهازية وتتعالى المصالح الشخصية» ویتأثر 
كثير من ابناء الشعب البسيط بنخب متهاویة» والتي 
تبدو ي حالة تارجح بين ببن» وتحسم امرها وفقا 
لما يستقر عليه الأمر في النهاية» فتنتج هذه النخب 
واثقين في قدراتهاء فيتاثر هؤلاء 
نما آصاب النخب من تناقضيات 
وسقطات واستهانة بالمبادءء 
الأساسبة والتخلاقیات الراسخة 
دون وعی منهم. 


إن الواقع السياسي 
والإجتماعي في الاحتجاجات 
ETE‏ هام اتب 
وأخضعها لامتحان عسيرء جعلنا 
نعيد التفكير في قيمتهاء ونسلط 
الضوء على التباسها في اللغة 
والجهل والمواقف والمنهج والخطابا. 


يمكن لشعب أن يفهم وأن يحل مشکلته ما لم يرتق 
بفكره إلى الأحداث الإنسانية» وما لم يتعمق في فهم 
العوامل التي تبني الحضارات» أو تهدمها. 


وينتج المجتمع مهما تكن درجة تطوره» بذورا 
أخلاقية وجمالية» نجدها في ثقافته وبقدر ما 
تكون هذه الثقافة متطورة» فان البذور الأخلاقية 
والجمالية تكون آقرب إلى الکمال» حت تصبح 
-١‏ راجع / محمد نور الدين آفایة: أداء المثقفين في معمعة الأحداث - حلقات 


نقاشیة..... المثقفون العرب والربیع العری < تحلیل آداء - مرکز دراسات الوحدة 
العربية - ببروت - 29 مایو ۰2013 ص 5 وما بعدها. 


کل ما آنجزته 
الحضارة الانسانية 
من نفده. سوف یتم 
هدمه إذا ما استمرت 
ظاهرة التطرف التي 
تتفاقم یوما بعد يوم 
في العالم العربي 


القوانين المحددة التي يخضع لها نشاط المجتمع 
والدستور الذي تقوم عليه حضارته . 


ولا يمكن لأية حضارة أن تقوم إلا على مجموعة 
من القيم والمبادئ الإنسانية المتفق عليهاء مثل 
الصدة والعذالة. 


ولم تكن ثورات الربيع العربي انتفاضة مؤقتة, 
او غضبٌ عارض قابل للاحتواء» بسهولة. ولما كانت 
آمال الشعوب كبيرة», كان صمود مسيرة الربيع العری 
کل هذه السنین» لکن نتجت عنها انهبارت أخلاقية 
سين ا لس مت وی از نا 


فمساد المؤوسسات 


إن الاستبداد السیاسی» وانفصال الطبقة الحاکمة 
عن الأمةء وقبام الدول على الأقراد المقربين لا 
على المؤسسات الحقيقية» وما 
عاشته بعض الشعوب العربيةء 
أفرز مؤسسات متهالكة تفرغ 
المفاهيم والأفكار والممارسات 
الفاعلة من دلالاتهاء وتجابه 
التحديث الفكري والإجتماعى 
والسیاسی. ۱ 


ونتيجة انهیار الاخلاق بعد 
التحداث الكبيرة الصادمةء ومنها 
- اا : :فشل. القورات 
يعم الفساد بمؤسسات الدولة, 
ويتخذ اتجاهات متعددة وأهمها 
الفساد الإداري»ء والذي يتبعه - بلا شك - فساد على 
كل المستویات» وقد تفاقم هذا الفسادء بعد أن 
تقاعس المصلحون والمثقفون عن آداء دورههم 
وتعاللت حدة المصالح والترجسية. 


والفساد المؤسسي نوع من آنواع الرکود 
وتجمید القواعد والنظم الق تحکم المؤسسات 
لفترات طويلة بشکل عبثي» مما يقود إلى التناقض 
وعدم المواءمة» ومن ثم الشلل والفشل التام ق 
آداء المهام والأهداف الموكلة ال الموسسةء فسعینا 


۲ راجع مالك بن ني: شروط النهضة - ترجمة: عمر کامل مسقاوي وعبد الصبور 
شاهین - وزارة الثقافة والفنون - قطر - 1979م» ص 75 

۳- راجع: د حسین مؤنس: الحضارة - سلسلة عالم المعرفة - العدد 237 - ستمبر 
8 ص 151 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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رای ذوات 
الفساد الأخلاق وانهيار الحضارات 


نحو تقدم مجتمعنا ونهوضه, يتطلب أن نواجه 
الفساد المؤسسى الذي يهدد المستقبل والحاضرء 
فالتغير السريع ٤‏ الأوضاع الق تحيط بنا عالميا 
ومحلياء يتطلب أن نعيد النظر من حين لآخرء 
وبشكل متسارع في القواعد والنظم المؤسسية التي 
تؤثر في حياتنا لجعلها اکثر ملاءمة للأوضاع الجديدةء 
وتغيرات الأفكار بما تعکسه من رؤى ومفاهيم 


وقاد ال هذا الفساد ضعف قواعد الرقابةء 
وسوء تطبيق التشريعات والقوانين» وتدني مستوى 
المهارات» مما ادى إلى تشوه الهياكل التنظيمية 
للوزارات والمؤسسات والهيثات الحكومية» وانهيار 
كثير من أنظمة الخدمات» وشيوع ممارسات الفساد 
المالي والاداري. 


ومن المعروف» أن الاصلاح المؤسسي آمر غاية 
في التعقید وبخاصة ذا كان هذا 
الفساد عميق الجذور ونتيجة 


وه و آه م معاييرها وما تنطوي عليه من قیم. 
والسلوك الإنسان الفردي والجماعى» ی داخل 
أي شعب هو المكون الحضاري الأهمء واتحاد 
الشعوب على أهداف مشتركة هو مقياس قيام 
الحضارات واستمرارها. 


سر ای ل رط ري موق سه 
والنشاط الجمعي ق الحياة العامة» وصدق الانتماء 
والميثاق الاخلاق بين أبناء الشعب لهضم نقاط 
الاختلاف» والوصول إلى الوحدةء وهو أمر ضروريء 
ولا برتکن إن الهتافات الجوفاء» بل یحتاج ال تهذیب 
وتعلیم وتربية لنفوس ا بصل المجتمع ال 
النمو والتکامل في المجالات الأخلاقية. 


آما مانراه من فساد وصراعات غبر جوهریة» 
واتهامات ومهاترات وادعاءات بالوطنية وعدم القدرة 
على استیعاب الاختلاف الطبيعي» بالحكمة وتحویل 

التعددية والتنوع إلى عوامل نزاع 
وتطرف» یفودنا حتما إلى الهاوية. 


تراکمات سنوات من التهالك الحضارة حالة متقدمه 
وغیاب الرؤية. الإصلاحية: ا اخ التطرف هادم للحضارة 
اا 
المستفيدين من هذا انيار والنعامهي مي المجلمة كل ما اتحئقة الحضيارة 
الإنساني. تقوم على الانسانبة من تقدم» سوف پتم 
النزاعات والتمكك الاعتدال لا التعصب هدمه إذا ما استمرت ظاهرة 
۱ ۱ ۳ ۱ التطرف التي تتفاقم يوما بعد 
یقاس التطور الحضاری والتطرف والتناهي يوم ف العالم العريء وإذا 


آیضاء بمقدار الترابط والتعاون 
الحر بين آفراد المجتمع في 
مساعیهم لتحقیق الاهداف والمصالح المشتركة, وهذا 
پشمل النظام السياسي والاجتماعي والاقتصادي. 


ولا يستمر النمو الحضاري الا بالجهود المشتركة 
نين آبناء الشعب. ومنها الجهود الطوعبة المتعاونة 
ی سيل تحقيق االتقدم والنمو للفرد والمجتمع. 
وبمقدار الترابط والتعاون الحر بين افراد المجتمع 
فى جهودهم لتحقيق الأهداف والمصالح المشتركة 
للدولة على المستوى السياسي والاجتماعي 
والاقتصاديء يكون التحضر والنهوض. 


والوحدة بين أبناء الأمة جوهر الحضارة وأهم 
العوامل المساعدة على استمرار نموها وتقدمهاء 


ع راجع: أحمد جمال الدين موسي: الإصلاح المؤسسي - دار النهضة العربية - 
الطبعة الثانية - 2012م» ص 33 


ظلت حاضرة ق كل المجتمعات 

سواء على المستوی الفردي 
أو الجماعي» ویمکن تفسير تفاقم التطرف وب زوغ 
التبارات المتطرفه غاب العدل العالمي والمجتمعي» 
وانقیاد الشباب للافکار غير المسؤولة والاستقطابات 
السياسية وغياب المشروعات الحضارية والفكريةء 
والتركيز في الصرعات والنزاعات السياسية والإعلامية. 


وتعد مشكلة العلاقة بالآخر هی المشكلة الأبرز 
ق فسالة التطرف» سواء كان هذا ال ر بالداخل ام 
بالخارج. والتطرف والتعصب الأعمى الذي پساهم فى 
اا الجضاراف سن ما ا عل اس و 
الديي والفکري والسياسي. 


إن الذين يلجأون إلى القوة والعنف والسلاح 
والسلطة والقهر من اجل فرض الدين؛ او تصحيح 
الاعتقادء آو نشر الفکر القهريء فهؤلاء لا يفقهون 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


رای ذوات 
الفساد الأخلاق وانهيار الحضارات 


دينهمء وعاجزون عن فهم مقاصده وتمثلهاء 
فضلاً عن القدرة على التبشير بها أو توصيلها 
للآخرينء ويسيئون إلى أنفسهم ودينهم وأمتهم 
وأوطانهم تماماء كالمتطرفين في نشر الفكر العلمان 
بكل الوسائلء والذين يلعبون على تغيير المفاهيم 
ويخرجونها من مضمونهاء ويصدرون مفاهيم جاهزة 
لا تتطبق على مجتمعاتناء ولن تتوافق معها لفترات 
طويلة. 


ولذلكء لا يجوز للفريقين أن يجعلا من أفكارهم 
مادة لتفريق الامة» وإثارة النزاع بين مكوناتهاء وأن 
يسير المجتمع نحو الاقتتال وسفك الدماء بل يجب 
اتجاه الجميع إلى مشروع حضاري قائم على الفکر» 
ومؤسس على القيمء وقادر على انتشال الأمة من 
وهدة الضعف والتخلف والجهل والتعصب إلى 
التحضر والرق والتوافق. فالحضارة حالة متقدمة 
من التطور العقلي والثقافي في المجتمع الإنسانيء 
تقوم على الاعتدال لا التعصب والتطرف والتناهي. 


والجدير بالذكرء أن من أهم أسباب القصور 
التي عانت منها أمتنا وما زالت» تتمثل - بشكل رئيس 
- في عدم الوعي بالأسباب الأساسية لضعف وانهيار 
ا اع او دک( عم مه 
سبیل النهوض وتجدید البناء. وقد تکون الشعوب 
التي طمحت ي النهضة ولم تحققها بحشت عن 
مخرج آخرء وه و الثورةء لعلها طريقا للنهضة 
وخطوة للتغیبرء فالشورة في جز منها نوع من انواع 
الغخضب الجارف والرفض لكل القی ود الدیکتاتوریة» 
لکن ال الآن لم تحقق الشورات العريبة ما تنشده 
الشعوب, لتکون بديلا عن النهضة بل آخفقت إلى 
حد كبيرء مما آدی إلى انهیارات. 


وعدم الاعتراف بحدوث هذا الانهیار والتهوین 
من الحالة بغرض اغفال الشعوب» عما يحدث من 
إخفاقات نعانيها لن بقلل من الخلل المتراکم» 
والذي زاد انهيارا وتراجعا نتيجة فشل الثورات. 
فالنیضه الحضارية وفودها |دراك واستشعار وتشرّب 
قيم کبری؛ مثل الکرامة والحرية والعدالة والهويّة 
والانتماء والمسؤولية الجماعية. 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


۹۲ 


رای ذوات 
لا تتبعوا هله الثقاد 


i 


تتبعوا ملة النقاد 





بقلم : عبد الدائم السلامي 
باحث تونسی ف اللغة والآداب والحضارة العربية 


سعفنا الوقتٌ بقراءة كم 


اس وهای بالنسية 


ابیت ان قاری اليوم کائن . إل نو قوب سم 
5 والروایات حوص بعات الجوانز بری 
العربية الجديدة, قليلٌ منها ملحا ع دائماء ولا يطب والفوز يبعضهاء وأثاروا به شهوة 
وصلنا من الكتاب آنفسهم» بحال الموجودات التخييل لدى قرائهم. وهل 
وکثیر منها اقتنیناه لخدس مهما كان طغيان الشرد إلا باب القارئ المفتوح 
نا 1 الت ١‏ 
قوي عند صورته ا ن منجز حضورها في ورشه على طري التخييل؟ 


السرد العری راح بترق إلى مراتب 

الجودة الفنية من عمل إلى و 

مضافت دنك مه الت من 

المكرسين في المشهد الروان والقصص العری» وهو 
حدس تجلت صدقيثه في أغلب ما قرأنا من تناج 
الّشاص والرواتشین العرب الجدد؛ ذلك أنها أعمال 
حضرت فيها قدرةٌ أصحابها على نسج أحدائها 
وبناء شخصياتها وتصور أفضيتها وفق رؤى جمالية 
وقيّميّةَ مائزة وجديدة» تنهض على كثير من البحث 
الفتی والجرأة في تجاوز المألوف من أنماط الكتابة 


إن قاری اليوم کائن 

ملحاحٌ داتماء ولا يرضى بحال 

الموجودات مهما كان طغیان حضورها فقي معبشه. 
وهو نازع بالأشياء إلى الاکتمال نزوعا دائباء بل إن 
تکشف العالم لديه زاد من جوعه إلى كل ما هو 
بكر وطازج ومفاجی. ومن ثمةء لا نخال رواية 
ملتزمة بالمألوف من فنون الحي قادرة على شد 
اتتباهه وبلوغ آفق انتظاره» ولن تفعل ذلك الا 
رواية تُنقن تصنیع سعادته التخييلية» وتقدر على 


دوات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


رای ذوات 
لا تتبعوا 7 الثقاد 


الهَجّس بأحلامه وآماله» بل وتسبقه إلى الإنصات 
إليها والتعبير عنها بكل ما لها من جراة» لا بل قل 
إن قاری اليوم محتاج إلى رواية لا نمثل مفردة من 
مفردات هذا العانّمء تكتفي بأن تُحاكيه ونزگیه» 
واتما هو يستأهل رواية تكون فضاء ء يحض فيه 
العالم حضورا بختار الکاتب مناخاته ويختار هو 
دلالاته. 


ولأننا من فراء المنجز الروائ العربي ومن 
المستهدّفين بمعانبه» فإننا نزعم أنه من حقّنا أن 
نُحدّد ملامح انتظارنا من الرواية الجديدة. ولعل من 
ضور ذاك الانتظار أن يتجاوز الروائ الجديدٌ في فعله 
الرواي» ما يُمليه عليه النقاد من شروط فنية» وأن 
يستنٌ لروايته بُ شكلية ومضمونية يمكن أن يستفيد 
في صياغتها من مدوّنة النثر العري بقديمه وحدیثه» 
وقد يستفيد فيها أيضا من مدوّنة الدراسات السردية 
الخرييةء ولكن عليه أن يعجن كل 


روايتنا العربية ما دأبت عليه من تصنيع لأبطال 
مهزومين ومهمّشينء لا بل وضعيفي البنية النفسيةء 
فتراهم لا يخرجون عن صفات المراهقة الفكرية 
أو الجسدية والتعال الزائف والعصابية والذهانية 
الهذّيانية والرغبة في الانتقام والخضوع إلى السلطة 
والتحالف مع الشيطان لتحقيق مكاسب مادية. وقد 
طرحنا هذا الهاجس فى سؤال وجّهناه مرّة للرواق 
المغری أحمد المدين في محاورة أنجزناها معه 
حول موقفه من انهزامية أبطالنا الرواتيّينء فأجابنا 
بالقول: «الرواية صورة للواقع» فإذا كنا نعيش في 
واقع مهزوم مهشم ومهتزء فسيكون من المضحك 
أن نقدم أيضا أبطالا منتصرين أو أحداثا فيها تفاؤل 
زائد عن اللزوم» ولست في حاجة إلى أن أقول بأن 
العصر الحديث لا يسجل انتصارات عظيمة؛ بل إن 
وقائعه مليئة بالياس والانهيار والهزيمة والقمع. ومن 
هناكء كانت الرواية العربية صورة لهذا الواقع» رغم 

أنها تحاول أحيانا التخفيف من 


تلك العجينة هويّته السرديّة 00 اب لاا وهي إجابة صادقة في ظروفهاء 
اللائقة بذاته لا بذائقة أوائك لا واي و ولكنها تحتاج الآن إلى كثير 
النقاد الذين لا يعترفون بأديية استحانه صاحبه إلى من التأل والتفکبر بالنظر ال 
أي نض روائٌء إلا متى كان مكتوبًّا ‏ ما اطمانت إليه دائفته المستجدّات التي يعيشها واقعنا 
يسهل علیهم تاویله بالاتکاء على << . 

ما اطلعوا عليه من نظريات واسالیب وتصورات عل لأن الرأي عندنا أن الرواية 
غربية لا تصلح إلا للتفسير العالم ليست توصيفا للواقع» وأن 


المدرس ان الساذج. ولذاء يكون 

مفيدا للروان الجديد ألا يكتب 

للنقادء لأنهم لن يرضوا عنه حتى یثبع شروطهم» 
ومتى اتبعها قل ماء إبداعه وتعفنت ينابيعه. 


واِنْ في عودة الروائٌ إلى مفهوم البطولة الذي 
انتهكته الرواية الحديثة» ما قد يقوّي صلته بقاري 
انصست علی جسده الاجتماعي واقع عرن * ثقی ل 
وفوضوي آربك فيه کینونته» وجعله ينوء بأثقال 
واقعه» وقوی لدیه الحاجة إلى بطل رمزي یتماهی به 
خلما ومعیشا؛ لأن الرواية ببطلها أو بأبطالها الذین 
هم تعبير حادٌ عن انشغال الناس بأيامهم وعن 
توقهم إلى تحقيق آحلامهمء بل البطل فيها ليس 
الا النموذج أو الرمز الحاتّ للناس على تمثّل آفعاله 
وأحواله» والموخد فیهم انتماءاتهم إلى الماضي وال 
الحاضر وال الآقٍ» والاخذ بأيديهم لتجاوز مَطبّات 
امع فهو منهم النموذجْ الاکمل المنشود الذی 
یعوض النقص البشري فیهم. نقول هذا لي تتجاوز 


e‏ وضمور حضورها بين 
آبطالهاء وذلك على اعتبار آن فشل الروان ٤‏ صناعة 
بطله النموذجی ما يجعل حكايته مألوفة المبانی 
والمعانن» ویمنع عنها أن تکون ساحة لملحمة الكتابة, 
تتواجه فیها القيم البالية والأقانيم الزائفة مع قيم 


وإننا نكاد نسمع قارنًا يهمس للرواتیّین الجدد 
بألا يُخرقوا كتاباتهم في سيرهم الذاتية» لأنها لن 
تغریه ولن تروي عطشه إلى الترميزء فلا أحد مثافي 
هذا العصر يتوفر على سيرة تستأهل الذَّكْرَ بعد 
أن کشفت تقنباتة: الافتراض والمراقبة الدولية كل 2 
فينا من تفاصیلء وجعلتها معروضة آمام الناس 
سهوا رهواء فلم تعد للمَثل القائل «أهل مكّة أذرى 
بشعابها» أَيّة وجاهة منطقيّةء باعتبار أن الأقمار 
الصناعية صارت قادرةً على تتبّع حركة مه امل» 
وهي تسبح باسم رها في مكة أكثر من تتبّع آهل 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


۹۳ 


زاى ذوات 
لا تتبعوا مله فاد 


مكة لها. ثم إن فى استصغار الكثاب الجدد لشأنهم 
آمام أغلام الرواية المكتسين الذین لم بلح آکثرهم 
الشهرة سنصوصهم فحسبء وانما سسیج علافاتهم 
مايقلل من حضورهم الفاعل بين مجموعاتهم 
الاجتماعية. ولان کل العلاقات مؤقتة ومو قوتة» ولان 
الاکتفاء بها عاملا وحیدا لشهرة النبص» لن نمکن 
الرواية من المکوث طویلا في الذاکرة الجماعية» فان 
الژهان الرهان لا یکون الاعلی النض والاعتداد بهء 
لا علی علاقات صاحبه. 


وق هذا الشأنء يبدو لنا آَْ من آسباب تمبّز کل 
نض روائي هو عدم استکانة صاحبه إلى ما اطمأنت 
إليه ذائقته الأدسِة من أفكار وأساليب وتصورات عن 
العالمء وعدم تحويله له إلى وثيقة تاريخية على 
غرار أغلب رواياتنا التي اشتغلت على ثيمة التاریخ» 
فالتاریخ من مهام المؤرخ, وهو أدرى به. ومن 
نم يكون مفيدا للروان أن يصنع تاريخه الشخصی 
الذي لا افدر على صناعته المورخون» ودلك عر 
الوذ بفتنة اللغة وإيحاءاتها واحترام قواعدهاء 
وبالتخییل وجموحه. وبالإنصات لمفردات الواقع؛ 
وهي تتصادى وتتحت مصيرهاء طريقا إلى استدرار 
شعر ی الذات» وتكثيف بوحها وخلق مسافة رمزية» 
بینها وبين واقعها. فالرواية تعد من وظيفة المبدع 
وادواره الرمزية داخل مجموعته الاجتماعیه الجوهر 
والغاية» ان الفعل الابداعی ليس توصیفا للواق ع 
اا ال ا تا وتعقيفا من خس و 
انصباب مآسيه على الناس خفيفاء بل هو تعکر 
لصف و مزاج الموجود الساكن والمتخترء وتثويرٌ 
لعناصره» وحَفْرٌ لها للانعتاق من ربقة المسکوت 
عنه وظلامباته. 


ولأنه لا آحد منا تهدی البه ثورته الشخصية 
في أعياد المیلاد» فقد وجب على الرواية أن نکتب 
تورتها هي وآن تحمیها من کل ثورات مضادة ریما 
يشتها علیها أعوانٌ السائد الذوق: وسَدَنة عروشه؛ بل 
إن الرواقٌ الجديد مُطالب بتوجیه سهامه إلى شلطة 
المألوف الجامدة, ليّزبك سکینتها ویفضح تعالیمّها 
وزیف تعالیها» وعلیه أن يكتب كما لو أنْ القيامة 
غداء وان حلم الم آنهسنعش آندا: 


اقتباسات: 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ثقافة وفنون 


حوار الأسطورة ... وحدة الإنسانية 











" 


عَل من نافلة القولء الإشارة إلى تمازج لأنها تراث إنساني مشتركء في أي مکان» وعلى اختلاف 
الأسطورة مع الإبداع» وتماهيها فيه الزمان. 
ومن ثمة إفادته منهاء كما أنه أيضا 

من الأساسيات الملموسة والمعروفة أن كل الشعوب وإذا كان ديكارت يقول: «ان الله بعد أن خلق 


على الكرة الأرضية عرفت الأسطورة» والتقت عندهاء الانسان وقع على وجوده, كما يفعل الفنان حين 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


ثقافة وفنون 
حوار الأسطورة ... وحدة الإنسانية 


Bi 24 
وا‎ 





يوقع أسفل اللوحة بعد أن يفرغ من رسمها»» فهل 
نستطيع البحث في أن هذا التوقيع الإلهي الأخير هو 
الذي يخلق كل مسلسل تلك الأساطيرء والادیان» 
والإبداعاتء في سبيل الوصول في النهاية إلى تلك 
البصمة التي يفترض أن تجمع كل البشر على أرضية 


واحدة ظاهرها «الخالق الواحد». بينما تحمل في 


باطنها نقاط مشتركة» وبور وفاق کثبرةء لا أخاديد 
شقاق متعددة. 


وان الحوارات التي كانت تدور بين البشر آثناء 
مسيرتهم ق بناء وعيهم بذواتهم وتكريس فهمهم 
لما حولهقم: كانت احدی الدروب التي مهدت لخلق 
حوارات موازية حملوها لألهة تصوروها» وعبروا من 
خلالهم عن تفاعلهم مع العالم من حولهمء خوفا 
كان آم رغبة» هذا في جز من دآب البشرية في خلق 
إلى صيغ نهائیه حملتها تلك الاساطیرء ولعلها تحمل 
في طباتها الأبجدية الحقيقبة الق تعبر عن علاقات 
الشعوب بعضها يعض عبر هذا الحوار الذي تشکل 


عرفت كل الشعوب على الكرة 
الأرضية الاسطورة, والنقت 
عندها لآنها تراث إنساني 


مشترك. في أى مكان.؛. وعلى 
اذخئلاف الزمان 


فل مهل» وسلاسة» ودون حسایات اللحظه الاثبة, 
خالقا أسطورته عبر هذا الحوار» وف ذات الوقت 
يتشكل النسيج العام النهاق من حوار الأساطير ذاتها 
في ما بينها على اختلاف أقنعتها المعبرة عن جوهر 
واحد لس كل ذلك الشعوب. 


ولعل عناوين هذا الحوارء لا بد من التركيز 
فيها للوصول إلى تلمس ضرورة استحضار هذا الإرث 
الإنساني لخلق نوع من الانسجام في عالم بات 
يحكمه نشاز دوي ماكينات الواقع مغيبا عنه موسيقى 
أغنيته المنسجمةء والتى تطاول بنيانه اتكاء على ذلك 
الاسجام. ۱ 


هذه الحوارات الق تناسیناها في صيغها الأولى» 
ليست فرضية» لأن كل الأنثروبولوجيين» وعلماء 
الاجتماع» والراسخين في حوارات الحضارات» يتمسكون 
بهذا الخطاب» ویستحضرونه کماضء محاولين خلق 


۱ 5 
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العدد (۱۶) - ۲۰۱۵ 





۹۷ 














۹۸ 





ثقافة وفنون 


حوار الأسطورة 


البحث في الأسطورة, هو في 
حفيعته بحث في الحضارة., 
وفي الأرضية الإنسانية 
المشتكة 


نوع من التوفيق والمقاربة» والمصالحة» مع واقع 
البشرية الآن» وهي تخلق أساطيرها المعاصةء 
اساطيرها التكنولوجية:ء والبیولوجیة» وغيرهاء لكن مع 
وجود عماء ذهنيء يشبه العماء الكون الأول» ولهذا 
فلعل تكرار القول بالأسطورة كتراث إنساني فقطء 
يحتاج إلى إعادة نظرء من باب ضرورة إيجاد صيغة 
لمقاربة أخرى تكون فيها الأسطورة الحديثة بوابة 
أخرى لتواصل إنسافي ملموس. 


الحوار.. تهذيب الأسطورة 


ثمة اثنان اشتغلا على ربط حقيقى لدلالة الأسطورة 
وربطها في نسيج المعطيات الحديثة للتداعيات التى 
تحبط ثا ف قضية علاقة الحضارات وکیمیاء التفاعل 
بينهاء هي في النهاية «ميكانيزم» باتجاه الانفجار أم 
هو تداخل نحو مزید من الترابط والاتصال.. 


آبداً هنا ب»جوزيف کامبل» في کتابه «قوة 
الأسطورة»» ومعه أشير أيضا إلى كتاب «معنى 
الأسطورة» ل»كلود ليفي شتراوس»» وهناك غيرهما 
عالجا هذه الجدلية إلا أنهما في طروحاتهما كانا يملكان 
الجرأة على وضع أيديهما على نقاط تعيد للأسطورة 
وظيفتها الإنسانية» وتسلط الضوء على جوانبن كانت 
هناك محاولات لاغفالها مع حمی الكنوالوجياء 
والعولمة»ء والمفاهیم الجديدة. 


ولکن قبل ذلك» هل یمکن ضبط ایقاع المسألة 
حول ما نفترضه انسانبا تان للکرة الأرضية مساق 
يوك اه تن الوعي الانساني يمتلك 
قواسم مشتركة» تسبر بهاء بوعي أو بلا وعيء إلى نقاط 
تواصل, لا بؤر صراع» ام آن مثل هذا الطرح ما هو الا 
محض افتراض اقرب إلى التمی» منه إلى واقع الحال؟ 


ال»نعم» أو «لا»ء إذ إن هناك لكل اجابه مسوغاتهاء 
وامثلتها التي تجد من يعززها ویدافع عنها بحسب 


... وحدة الإنسانية 


4 





المرجعية التي يتىء عليهاء ولكن البحث في الأسطورةء 
هو في حقيقته بحث في الحضارة» وق الأرضية الإنسانية 
المشتركة. حت وان اختلفت الأقنعة التی عبرت فيها 
عن نفسها حول هبذة الحالة آو تلك» ولذا لزم 
العودة إلى معن الاسطورة, وإلى صيغة الحوار فيهاء 
وکیف تشکلت» هذا الحوار الذي رسم دون تخطیطء 
ليكون على هيئة تلاقح يهذب القصة الأمطورية 


لتكون تلك الأسطورة تعبيراً عن كل وعي الأرض بهذه 
الحکاية/الحدث» ثم فى نقطة أخرى لا بد من استدراك 
المسمی تحت تافص کر ف إطار أن الحوار بحد 
ذاته له تدرج أسطوري بدأمنهء ولم يكن الذي 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ثقافة وفنون 


حوار الأسطورة ۰ وخدة الإنسانية 


+ ينها 





وضع أنظمته وقوانينه يتحدث لوحده أو بلغته 
الذاتية فقطء بل تدرج ليصنع بأدواته الأسطورية 
اه مشتكة س عي کل لاک« اش كلت الت 
وتضع قاسما مشترکاً بينهاء فتم نقلها إلى الحضارات 
والأديان» وتم الاتفاق على حد أدن من قواعد ذاك 
الحوار الذي إن بدا واقعياء إلا أنه في جذوره الأولى كان 
سامح ۱ 


اسطورة الحدیتت.. وحدة الأرض 





هناك رغبة حقيقية بتجاوز تعریف الاسطورة 
الکلاسیک عند البحث الحدیث فیها.. هذا على 


الأقل ما آتصوره, لأنه تکمن الأولوية الآن فى محاكاة 
الأسطورةء بدلا من الجدل فى تعريفاتهاء محاكاتها بدء| 
مس سور اس یا سای ای مر 
العودة منها کیفما سار «ٍبداع البحث»» لا «البحث 
الأكاديمى» فقط اذ انه فى هذه المرحلة» وبعد کل 
تلاك الکتابات والتنظبرات وار جات حول ال سطورة بما 
نملکه فیها من آرشیف لكل حضارة وجغرافیا» صار لا 
بد من الرکون إلى سبر تصورات حول البدء والخاتمه 
من وحي الفهم والتحلیل والوعي والربط بين كل تلك 
الأساطير للخروج دمحاولة تصور نقاط الالتقاء بینهاء 
ومن ثم رسم صورة تقريبية لعالم أكثر تفاهما 
خلال كل تلك العصور من خلال أسطورته التي ترجع 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 





۹۹ 


166 








إلى جذر حقیقی واحدء وتلك النقاط ساكنة فى عقولناء 
وتتحفز للظهور عند تسل بادرة محر لها 


قبل زمن لیس ببعيدء تناثرت الاخبار حول ظاهرة 
الأطباق الطائرق» ثم بدأ التحلیل العلمي لهذه الظاهرة» 
وبعد فترة صار يتراكم علیها الفهم الاسطوري في نسیج 
اعجازي» فاتحة لتشکل نذر اساطير القرن العشرین» 
في تلك الفترة» والتي تكونت آفاقها في مخبال التصور 
لسكان كواكب أخرىء يقومون بزيارات لاكتشاف الأرض 











935 








في رحلة لمعرفة هذا الکوکب الذي نحن فيهء وكأن 
أسطورة «الأطباق الطائرة» تعيدنا إلى أساطير رحلات 
«جلجامش» في عودته إلى العالم السفليء أو «هرقل» 
ف رحلنه الشهيرة طلبا لتحفیق الاشتی عشرة معجزة» 
اضافة ال أنه قمر ام مار تلك الظاهرة من قبل تعض 
الجماعات الدينية رابطة بين هذه الأطباق الطائرة 
وبين أول «مركبة طائرة معدنية» تحيلها الأسطورة إلى 
قصة «إيليا» في العهد القديم حين اقتربت منه مركبة 
تجرها خيول من نار وسحبته معها إلى العالم العلوي. 


1 mm ۱ 


العده (۱۶) - ۲۰۱۵ 








ثقافة وفنون 


حوار الأسطورة ... وحدة الإنسانية 





كل تلك المقاربات» تحيلنا قديما وحديثا إلى 
نوع من الانتقالات إلى عوالم مختلفة جديدة» ولكن 
الصورة مقلوبة هی الان» فقد اختلف الترتیب وصارت 
الارض هی مبتضی الاکتشاف من سکان الکواکب 
اسر 


ولكن السؤال الذي بمکن تسویغ طرحه هنا هو 
في أنه هل كانت حقيقية تلك الأطباق الطائرة؟! أم 
هو محض خيال جمعي أو تخطيط ذي لوضع الأرض 





الخلق واحد. وان اختلفت 
حضارات وجغرافيات وأزمنة 
تدوینها, وإبداع تألیفها 











كلها موضع اعجاز غير عادي» ي تکون هي البطل 
الأسطوري الذي یواجه آولئك الزاترین الجدد؟ 


لقد كانت تلكء تعب بر عن القشرة الخارجيتة» 
غير أن هذه الخطوة تبعها إبداعٌ عمل على تكريس 
هذه الأسطورة الحديثة» جاعلا إياها موثقة من خلال 
الرواية والقصة والصحافة, الا أن الحصة الأوفر كانت 
من نصيب الإبداع المرق في السينما التي جشدت تلك 
الأسطورة المتداخلة مع العلمء واضعة لها أبطالاء 
وراصدة لها ملاحمء ثم بانية عليها رحلات معاكسة 
لأبطال يدافعون عن الكرة الارضيتة» وينتسبون لها 
ويقومون بغزو عكسي باتجاه الكواكب الأخرىء بعد أن 
تشكل لديهم وعي جماعي» بخوف حقيقي على بنية 
الأرض جميعهاء وهنا تصاغ أسطورة الدفاع عن وطنهم 
الجماعي» الجديدء وعندما يصل اولتّك المحاربون إلى 
تلك الكواكب يكتشفون أناسا خارقين ومختلفين عنهم» 
كأنهم يكررون صورا قديمة من الملاحم العتيقة» أو 
تلك المواجهات التي جسدها جون ملتون في «الفردوس 
المفقود» في تكرار أسطوري لمواجهة قوى الخير مع 
الشرء جنود النور فى مواجهة جنود الظلام. 


إنها أسطورة متخيلة» تبنى عليها إبداعات كثيرة, 
مثلما كان شعراء الإغريق والفرس وبابل وآشور ينسجون 
أساطيرهم التي كرسوها على المستوى الانساني» وبقيت 
متداولة حتى وقتنا الحاضرء وما زالت المخيلة الإبداعية 
والإنسانية تنهل منها حتى الآن» ولا أقل من الاستشهاد 
على ذلك بشخصيات الفيلم السينماق «حرب النجوم», 
المبني على تصورات من هذا القبيل. وبذلك 
ينتفي القول المبشر بانقطاع العلم عن الميثولوجيا 
والأسطورةء بل إنه يتضح منه أن الإبداع يحكم على 
ذاته بالضعف والركاكة واحيانا بالموت» إن أعلن انقطاعه 
عن الميثولوجيا حديثا وقديماء لأننا من الممكن أن 
تتقبل منه خلق أسطورة جديدة يتصورهاء ويضع لها 
اسسا وقواعد وصورا تتىء على العلم والتكنولوجياء 
وتوضع تحت عباءة أسطورة الأرض الواحدة. 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ثقافة وفنون 
حوار الأسطورة ... وحدة الإنسانية 


الخلق.. الخلود.. وبحوث الاستنساة 


إذا أردنا أن ننحاز لنموذج يوضحء وحدة الأرض 
ووحدة الأسطورة فيهاء رغم تعدد الأمكنة والازمنة» 
سيكون أمامنا متسع من وحي أسطورة الخلق كمثال 
حي على تلك المخيلة الواحدة التي يمكن لنا عند 
رصدهاء استنتاج أن الجوهر الفكري لقصص الخلق 
واحدء وان اختلفت حضارات وجغرافيات وازمنة 
تدوينهاء وإبداع تألیفهاء وإذا ابتدآنا الافادة من هذا 


الرصدء يمكن أن نستشهد بحديث «جوزيف كامبل» في 
«قوة الأسطورة» 1 انه ورد مقارفة على ذلك: 
ابتداء من سفر التكوين الذي يبدأ ب>في البدء خلق 
الله الات وال كني وكاقت الذ رضن ووا 


وعلی وجه الغمر ظلام». 


توازیها آسطورة قبيلة السما» من هنود 
«آریزونا» الق تقول «ف البدء كان هناك ظلام في کل 
مکان/ظلام وماء. والظلمة تجمعت وزادت سماکتها 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 





ثقافة وفنون 
حوار الأسطورة ... وحدة الإنسانية 


في الأمكنة» محتشدة إلى بعضها البعضء ومتفرقة.. أمرهم أن يمنعوا مياهها من التسرب.. 
محتشدة ومتفرقة..». وق عوك تیامات نيك السمت 
جعل القمر نيرا وسلطه على اللیل..». 

آما الملحمة البابلية» فتورد خلقامشابها من وبذلكء تستنسخ ذات الأسطورة لتکون الأرض والسماء 
قبل «مردوخ» للکون بعد أن قتل «تیامات» (محیط والنور» بینما عند الاغریق فان الأسطورة مبنية على أنه: 
المیاه المالحة)» حیث: 
«شقها فلقتین كما يشق الصدفة «قبل أن تخلق الأرض والبحر والسماءء كانت 
رفع نصفهاء وجعله سقف الجلد الأشياء تظهر بمظهر واحدء كتلة فوضوية لا شكل 
أغلق النوافذ وأقام الحراس عليها لهاء إنها الکاوس» ولا شيء سوى ثقل خامد فيه تنام 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 





1٤ 





ثقافة وفنون 
حوار الأسطورة ... وحدة الإنسانية 


إن أوروباء ورغم انبهارنا بهاء إلا 
أنها تمتلك ذاكرة أسطورية 
تربطها ارتباطا جذريا مع الشرق 


بذور الأشياء. كانت الأرض والبحر والهواء مختلطة 
مع بعضهاء لكن الله والطبيعة تدخلا أخيرا ووضعا 
حدا لهذه الفوضیء ففصلا الأرض عن البحر وفصلا 
السماء عن كليهما». هذا من جانب البدء الأول 
لأسطورة التکوین» وتتداعى كل تفاصيلها التالية حين 


2 ® 





تستمر في رحلة المقارنة لتلك الأسطورق ثم يتبعها 
الخلق أيضاء وبعده تنظيم الكون.. 


إنهاهي ذاتهاء مع تعديل طفيف يتجلى بتبديل 
أسماء الالهة أو الاماکن» سعيا لخلق خصوصية شكليةء 
غير أن الأصل فيها واحد محكوم في النهاية بسيادة 
النظام على الفوضىء وباحتكام لإيجاد الإجابات على 
الأسئلة الكونية التي تورق الكائنات في كل زمان ومكان 
تتجلى أساطيرها من خلال ملاحم شعرية تسمو على 
دائرة اللحظة والكتلة بترفعها لتكون صالحة في كل 
العصور معبرة عن هم جمعي إنساني» ولعل إدراج 
اسطورة جلجامش تحت هذا الإطارء فيه انتصار 
للحياة ومحاولة الإجابة على سؤال البحث عن الخلود 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ثقافة وفنون 


حوار الأسطورة 


ومواجهة الموت(وهو سؤال دائم في كل الأوقات وعبر 
كل الحضارات)» سؤال جدوى الوجود الانسانی أو عدم 
جدواه» وي ذلك سمو نحو الإنسانية والعالمیه» فيها 
الانسان هو الشاغل للمسرح في مزيج من المغامرة 
والأخلاق والمساواة» وتلك أسطورة انسان كل العصور 
حیثما وجدء بكل حاجاته المتكررة وقي كل الأزمنة. 


ترى بعد هذا النموذج الأخيرء ألا يمكن وضع 
بحوث الاستنساخ تحت محاولة الإجابة على ذلك 
السؤال الأزلى الذي حاولت الأسطورة معالجته قبل 
آلاف السنین من التفات العلم الیه؟ 


بمعنى الالحاح في هذا البحث عن سر الخل ود 
والاستمرار في محاولة الوصول إليه حتی ‏ عصر العلم 
والتکنولوجیاء وبذلك تدور الداترة في دابها المتکرر 
للاجابة على ذلك السؤال الذي ابتداً مع الوعی الأول 
للبشريةء وها هی اللحظة الراهنة تثبت أن هناك 
محاولة «بيو-تكنولوجية» لمجاراة الأسطورة من خلال 
العلم في محاولة لخلق جواب على سؤال «جلجامش» 
الكلاسيى الذي طرحه عندما فقد صديقه أنكيدو: 
«كيف أقدر أن أستريح؟ 
کیف افدر آن آجد السلام؟ 
اليس قد دخل قلي» 
والحسرة تملا أحشاقء 
ماذا حلٌ بأخي الآن؟ 
الن يكون مصيري كذلك حين أموت؟ ! 
إن لأخشى الموت فأهيم في البراري 
وموت صديقي يجثم ثقيلا على قلي 
ولن أقوم بعد الموت» بل سأفنى أبد الدهر!!». 


وهو ذات السؤال الذي حاولت الالهة أن تتمرد 
علیه ق حالة الفقد» فتمت ترجمته عبر كل الازمنة 
و کل الحضارات والفنون الإبداعية حول الحاجة إلى 
الحب الصداقة» الرفقة» الولاءء الاخلاصء المغامرة» 
لخوف من الموت. التطلع إلى الخلود. 


انسياب أسطورى.. تفاعل تقافي 


عن انتشار الأساطير فى المجتمعات» وحضورها 
بصور مختلفة يفسرها عالم مثل صموثيل هنري 
هووكء كما أوردها فى كتابه «منعطف المخيلة 
البشریة» بأنها تحدث عن طریقین؛ هما الانتشار آولا. 
آما الثاني» فهو من خلال إعمال المخيلة حين تواجه 
بمواق ف متشابهة. 


E Ch 


... وحدة الإنسانية 


وفق كل ما سبقت الإشارة إليه» يمكن أن نتجاوز 
أكثر فى هذا الدور لذاكرة الأسطورة وتجلياتها فى الفعل 
الثقافي» ومقارباته؟ إن أوروباء مثلاء ورغم انبهارنا بها 
إلا انها تمتلك ذاكرة اسطورية تربطها ارتباطا جذريا مع 
الشرق» لان أسطورتها تشي بأنها كانت ابنة ملك فينيقيا 
التى خطفها الإله «زفس».. اذيقالإنه:«ق الحلم 
اف تناها او رسک امرس نت 
هاتان المرآنان تریدان أن تملکا تلك الأميرة؛ الأول تقول 
إنها لي» لأني ولدتهاء والأخرى تقول إنها لي لآن ا الإله 
«زقفس» سيهبي إياها. .ها هو ا من الأعاليء عظيما 
بهيبة إله.. زفس المتجسد ثوراً إلهياًء فتركبه أوروباء 
ويأخذها إلى أرض القارة الق بلا اسم.. ذاب الاسم 
القديعر: واخذت امم اة القارة ال ل اسيا وهية 
ابنتها إلى زفس الذي طار بها غرباء محلقا عالياء واضعا 
جغرافيا جديدة باسم جديد.. أوروباء تلك القارة التي 
مارالت فل اشير ما اا اسو 
يفصل بينها وبين الشرق إلا بحر»!! 


هذه إحدى تمائم الأسطورة ضاربة فى الجذور 
الأول رافضة الا الال زام بآن آصول الأتنياء واحدة 
رغم مكابرتناء ومکابرتهم» مرة باسم التقنية المعاصرن: 
الحواسيبء آدوات الانتاج» الالات» خرائط الجينات» 
الاستنساخ» حرب النجوم العولمة» عبقرية الاتصالات» 
الأسلحة المدمرة» السینماء وغيرهاء ومرة آخری باسم 
التطرف» والتزمت» والمصادرة لحقبقة الأشياء. 


الا آن کل تلك المسوغات» ليست كافية: 
لالغاء حقيقة الإرث الإنساني الذي يقضي بان 
الأساس هو الثقة بوجودنا الحقيقيء الإنساني» 
وحدة واحدة. والثقة بالحدسء والاتتصار على 
الالام السوداء. 


المراحك: 


٠‏ ادموند فولرء ترجمة حنا عبودء موسوعة 
الأساطير (الميثولوجيا اليونانية الرومانية 
الإسكندنافية) دار الأهالى سوريا ط۱ ۱۹۹۷ 

وه 1[ .د. امام عبد الفتاح امامء «معجم ديانات 
وأساطير العالم». مكتبة مدبول 

۱ جوزيف كامبل, «قوة الأسطورة».‎ ٠ 

٠‏ جيمس فريزرء «تموز أو آدونیس». 

٠‏ كلود ليفى شتراوس» «الأسطورة والمعنى». 

۰ صموئیل هنري هووادء «منعطف المخیل 2 
البشرية». 


3 ۱۵ - )۱۶( ۳5 











ثقافة وفنون 


إعادة قراءة التراث الاسلامي مفتاحا للحداثة؛ 
انبثاق الشخص الحر من ربقة المقدس 
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نقافة وفنون 
إعادة قراءة التراث الاسلامي مفتاحا للحدانة؛ 
انبثاق الشخص الحر من ربقة المقدس 


مه چم 220 ل 0 6 

و رد ی رح ند الحدیث عن التراث الاسلامی» بقر الکثیر 
ع مد حي ۳9۳ من الدارسین والمهتمین بصعوبة التبقن من 
ج یب کت ار مه حرط ب 5 ۱ ۱ 
7 ر ےد ا SRS EE‏ ۰ 2 ی النتصوص الاو ل باعتماد اسلوب «العنعنة» 


ته “1ج Af r‏ اياك 


ولنقل الشفاهي منذ نزول الوحي (القرآن) على 

27 ني المسلمين محمدء نظراً لغياب الأرشفة والتوثيق 
المکتوب» حتى أن ثمة من يذهب إلى أن نسخ بعض 
آيات القرآن» عندما جمع واعتمدء أول مرةء لم 
كن واضحا عند قراءقه» هذا عدا تعدد القراءات 
والتآويلات بما يلائم كل جماعة ومذهب وملةء 
على ضوء هدف (أو جملة أهداف) تريد كل جماعة 


لكن الثابت لدى كل طاتفة وملة وجماعة هو 
آن ما تعتمده هي هو «المقدس». وما لدی غيرها 
باطل يسدق الحرق والابادة. 


الأجيال المتعاقبة 
تربيتها وتعليمها مر 
«المقدس أيا کان شكله 
أو محتواه 


1 2 0 8 ج 


حرص ما یطلق علیهم» أو یطلقون على آنفسهم 
«رجال دین» على مصادرة کتاب اللّه» بل المزايدة 
على رب العالمین نفسه» باصرارهم على تحنبط النص 
المقدس والاحتفاظ به في زنازينهم خشية أن یفقدوا 
سلطتهم على الناس في حال خروج النص إلى الهواء 
الطلوه اد متعون عل التاس أن تديرفا تصوص 
دینهم علی وفق متغبرات الحياة ومستجدات المعرفة 
والعلم. 


يقول باحث اسلامي مؤمنء ینتقد الثقافة 
الاسلامية من داخلها: «القرآن الکریم الذي تعهد 
الله بحفظه من التحریف هو عدوهم لا يقدرون على 
تغييره» فاخترع وا السنة النبوية» وهي آقوال مفتریات 
على الرسول عليه الصلاة والسلام» 


۱- عبدالحق الحرء تحالف الشیطان - مافیا السياسة ومافیا الأدیان» منشورات دار 


ریاض نجیب الريس - بيروت ۲۰۰۳ 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 














ثقافة وفنون 
إعادة قراءة التراث الاسلامي مفتاحا للحدانة؛ 
انبئاق الشخص الحر من ربقة المقدس 





كل «مقدس» في حياة 
وأديان وثقافة البشر 
وتفاليدهم صناعل بشريك 


جماهيرياًء تلقت الأجيال المتعاقبة تربيتها 


وتعليمها من بيئة محافظةء تبجل «المقدس» أيا كان 
كاك أو محتواه. 


ويعيد عبد الحق الحر فكرة استثمار «التقديس» إلى 
ما بعد وفاة النى محمدء وتحدیدا إلى ما يصفه بعهد 


الحرية القصيرء أي عهد الخلفاء الراشدین» مباشرة. 


وعند النظر إلى الدولة القومية الحديثة (العربية) 
نجدها فشلتء عبر تاريخهاء في الوصول إلى صيغة 


الدولة المدنية» الحقوقيرة» الكافلة والحامية» دستوریا 
وأخلاقياً للتعايش الدينى والمذهى ف نظام دولتى 
غانر للاتقسامات الدية والمذهية:» وه ما ولد: 
بين مد وجزرء صراعات قومية ومذهبية مسلحة كل 
طرف فيها يتبنى «مقدسه» الخاص لاغيا «مقدس» 
التخرء لتصبح هذه الصراعات ظاهرياً «حرب 
مقدسات»» بينما جوهرياً هي حروب سياسية قوامها 
«المقدس» ظاهرياً و»السياسي» جوهرياًء يعملان 
معاً على تفجير المجتمع» عمودياً وصولاً إلى النظام 
القانون للدولة وأفقياً إلى أبعد قبيلة في الصحراء. 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











ثقافة وفنون 
إعادة قراءة التراث الاسلامي مفتاحا للحداثة؛ 
انبئاق الشخص الحر من ربقة المقدس 





تلك الصراعات» آسهمت فى أشكلة (جعله 
إشكلاً) «المقدس» في الدينء أي دين من الديانات 
اللات اراس ى حياة البشريةء الى تشترك ثلائتها ق 
«کتلکه» الديانة ومنع ظهور أي صوت نفدي آو «فکرة 


ذکر مفکر إسلامي اضطر أن يوقع کتابه باسم 
مستعار هو «عبدالحق الحر»» ان ابن عباس الذي عاصر 
النى وأخذ منه الکثیر من الحدیث» يعد حجة خالدة 
حتی البوم قال: «توق النى وأنا ابن ثمان ولم آختن»! 


بتساءل «عبدالحق الحر»: «كيف لأمة تأخذ 
الحدیث النبوي من صى له ثماني سنوات ولم 


پلفت محمد آرکون في سطور عابرة» لکنها مهمة» 
بشآن المجتمعات الق لا كتابة لها فاکتفت بما 
وصفه ب «الحس العملی» أو الغريزة العملية المباشرة 
والعفوية «أي لكل ما يؤسس وینظم مكانة کل عضو 
من آعضاء الجماعةء وکذلك مکانة التضامنات العفوية 
أو الالبة الق تربط بين جميع آعضاء الجماعة داخل 
المجتمع. إن الحس العملی المحدد على هذا النحوء 
لا یتیح انبفاق الشخص الحر أو الفرد المستقل عن 
الجماعة. انه لا یسمح بانبثاق الشخص النقدي أو حتی 
المنشق عن الجماعة أو الأمة ذات الطابع الدینی» . 


سوال: ماذا عن ملایین المسلمین في العالم 
الذین لا يجبدون العريية نطقا وقراءة وكتابة؟ 


کل «مقدس» ي حياة وآدیان وثقافة البشر 
وتقالیدهم صناعة بشرية. 


سوال: لمادا لا يسمح للبشرء إذنء» بتفكيك 
«المقدس» ونقده وإعادة قراءته؟ 


لم تتحدد ظاهرة «تبجيل المقدس» عند ما 
هو إلهي أو دينيء وق حدود حرية الإيمان والمعتقد 
التى كفلتها أغلبية دساتير العالم (فعلاً أو قولء بل 
افقدث الظاهرة لشجیل أشخاص عادیین سهم قتلة 
ولصوص وفاسدون. 


القف زات الکبری للحدائة» حتی فى جانبها الشره 
والاستعلای» تمت إثرء وخلال» المراجعات الفكرية 
والعلمية الشاقة لهذه الحداثة» جنباً إلى جنب مع 
فحوصات وتفكيكات الدیانتین اليهودية والمسيحية 
في أوروبا وعموم الغرب» منذ القرن السادس عشرء 
سما ای اف اليم لون ای اک 
مصطلحا ومنتوجاء مع شتمها بأقذع الألفاظ. 


تبجیل الفکرة وتالا ما یکون عل حساب 
الانسان, لا یقتصر على محمولها الدینیء أيا كان هذا 


۲- المصدر نفسه. 

۳- محمد آرکون» مقاله بعنوان «مفهوم الشخص في التراث الاسلامي» - بين مجموعة 
مقالات لباحئین عرب - کتاب «حقوق الانسان ي الفکر العری»» منشورات مركز 
دراسات الوحدة العربية - ببروت ۲۰۰۲ 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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ثقافة وفنون 
إعادة قراءة التراث الاسلامي مفتاحا للحدانة؛ 
انبثاق الشخص الحر من ربقة المقدس 


الدین» واذا ما جعلت «المقدس الدیی» منطلقاء 
قلست مهن يوحمون هامر ته واعاةة قراءة 
النص الدينى (المقدس في وجوه ومناشئ وتصريحات 
فاا من حية سلطته الد وده انها أن 
المقدس الديني يضرب أكثر من غيره في عمق 
ثقافتنا الاجتماعية» المكتوبة وغير المكتوبة» المدونة 
وما قبل المدونة» وتحكم هذا المقدس في مجمل 
تجليات هذه الثقافة وتوجيهها وحراستها ضد أية 
محاولة عقلية جادة أو نشاط بشري يتصديان لسلطة 
المقدسء لأنها آحد المعيقات الکری أمام أية وشة 
بشرية نحو الانعتاق من هذه السلطة والالتفات نحو 
معاينة البشری» الموجود»ء الماثل» لأنه البيئة الجديرة 
بالعناية» بحثاً وإعادة ترتيب وانطلاق نحو سلطة 
الق حص الخشر. 


من بعباً بما تطرحه الحداثة على نفسهاء آولا 
وعلی مضاداتها الفكرية واللغویة» شعبویا ونخبویاء في 
الصراع المائل» حثيثا أو بطيئاء ثانیا» رغم ادعاءات 
ثقافتنا القديمة والمعاصرة بشآن حقوق الانسانء 
وتقبل الآخر والتعایش بين الأديان والمذاهب والأفكار 
اد 


إن فقهاءنا ومفسري نصوصنا الإلهية والبشريةء 
القرانية والحدیث والشريعة (سنية وشیعیة) تحیل کل 
هذه المفاهیم ال النص المقدسء وآن کل ما تحقق 
وما یتحقق فى العلم والطب ومختلف الاختراعات 
کذب صریح وتزویر واضح. 


جاء في الحدیث: «آمرت أن آقاتل الناس حتی 
دماء‌هم واموالهم إلا بحق الإسلامء وحسابيهم E‏ 
الله تعال» رواه البخاری ومسلم. 


يمكن أن نضع هذا الحديثء ومثله أحاديث 
کثبرة» في سياقه التاريخي وعلى افتراض الحال 
«الثورية» التى رافقت الدعوة الإسلامية للاتتقال 
من «الجاهلية» إلى الإسلام» غير أن المثير للعجب 
أن هذا الحديث حظي باستجابة الآلاف المؤلفة 
من الارهاییین» عبر العالم» وق القرن الحادي 
والعشرین» يؤيدهم ویسوقهم ویدافع عنهم 
فقهاء ومتکلم ون ورجال منابر اسلامیة» عربية وغبر 
عربیة» وها هو یوضع على رایات «داعش» السود 





رمزاً وق آفعالهم تطبيقاً فى أجزاء واسعة من آسيا 
وأفريقيا! 


أصوليون؟ 
نعمء ولكن ما المقصود بالأصول؟ 


الاصول هي جملة النصوص والمدونات الرسمية؛ 
المعتمدة, وق الصمی م منها کتب التاریخ والرواية 
والتفسبر التي أسست للمقدس غير القابل للجدل 
والفحص والنقاش» وتمثلت بالطبري والبخاري والشافعي 
ومسلم والكليني والطوسي» رغم ما نشاً بينهم من 
منافسات وصراعات آملتها «سلطة المقدس». 


آسهمت الثقافة الاجتماعية السائدة بتکریس 
المقدس لا عن علم حتی بتلك الاصول. كما 
«صنعتها» النخبة المنقفة الق رافقت الدعوة أو تلك 
التي استمرت بعدهاء حتی يومناء بل ثمة مشکل 
عویص یتمثل بالعامة من الموّمنین الذین یستظهرون 
النص ببغاويا ویرددونه بلغه عمیاء وبطريقة انتفائیه 
تستجیب للعابر والراهن والمجتزا. 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 





ثقافة وفنون 
إعادة قراءة التراث الاسلامي مفتاحا للحدانة؛ 
ابثاق الشخص الحر من ربقة المقدس 





إن أجمل ما في تراثنا الإسلامي» بشأن الحقوق 
العامة والتسامح واحترام الانسان» جرى ويجري 
تشويهه بشكل جنوني في حباتتا المعاصة» ممثلاً 
بالظاهرة الإرهابية التي بدات من حيث فشل «الإخوان 
المسلون» في تحقيق «الإسلام هو الحل» لينشاً 
بدلاًمنه «جتناکم بالذبح» والتفجير والتهجير ونكاح 
الجهاد وسبي غير المؤمنات بفكر «داعش» وإخوته 
العلنيين والسريينء في أجهزة الدولة و صحارى 
الربع الخالي. على أن «داعش» ليس صناعة فردية بل 
بجهود فكرية وسياسية وعنفية جماعية اعتمدت علی» 
وانطلقت من» صلب المقدسء المعصوم. الممنوع 
على التفكير والتقصي العلميين» وهي ظاهرة إسلامية 
بالطبع تعيد إنتاج الفكرة بما يؤدي إلى الاستحواذ 
على السلطة والنفوذ بموجب «بزنس ديني» يسوق 
بقوة السلاح والفکرة المقدسة. ۱ 


فضحت السياسة رجال الدین عبر العصورء 
وهاهي تفضحهم. الیوم» حكاما لبزیدونا فقرا ومرضا 
وبطالة وأميّة. 


مصدر الفضيحة هو اشتغال رجل الدین ق 
a‏ ات رون ال 
هذا السبب» آقصت رجل الدین وآعادته ال کنیسته 
وس مت IB‏ تحص تال مان 
لتنطلق الدولة والمجتمع من ربقة السلطة الدينية ال 
هواء الدولة المدنبة المتحضرق» وهاهی دول العالم 
امامفاء تكد علمما واقتصاذيا وثقافما سلما ل نخسن 
أمتنا الإسلامية حتى صناعة قلم رصاص. 


مافيا إسلامية ؟ 

نعمء بل مافيات.. وإذا تعارضت مصالح هذه 
المافيات حل بينهم السيف. صراع المافيات على 
السلطة والمال والنفوذ. 


المجموعات الفقهية بجناحيهاء المسلح والاعلامي 
نشيطة جدا في میدان إعادة انتاج الأحاديث النبوية 
وتزويرهاء خدمة للسلطان وتعمية الناس ودفعهم ال 


الخنوع والركوع. 


غلى الضفتین المتحاربتین, الطائفتین المتناحرتین» 
حبث اتسع هذا الصراع إقليمياًء في العراق وسوریا 
ولبنان والیمن» صراع مدمر لاء ولن» ينجو منه أحدء 
وتجربتنا العراقية منذ سقوط نظام البعث» حتى 
اليوم» لا تحتاج أدلة وبراهين على إفلاس الإسلام 
السياسي (بشقيه) وتخبطه وفساده وشراهته للسلطة 


0 
۰۰ 

e ۰ 
کڪ‎ 


E‏ رامت ال ا لهس اد المرايا و واستوت ي 
الضلالة الأديان (أبو العلاء المعري). 


«المؤسسة الدينبةء رجال الدينء الجامعات 
الدینیة» لباس رجال الدین» حصانة رجالء لا بل 
عصمة بعضهم.. بركات رجال الدين وغيره من جديد 
وقديم رجال الدينء وكلها مؤسسات وأشخاص لا 
يعترف بهم كتاب الله الذي أنزل على رسوله» ليس 
لهم ذكر ولا سلطة فى القرآن.. حت الأنبياء والرسل 
الذين جاء ذكرهم لا تتعدى مهمتهم البلاغ (.. ما 
على الرسول إلا البلاغ - سورة المائدةء الأية )۹٩‏ فهم 
ليسوا بأي حال من الأحوال وكلاء عن الله على الناس 
بالنصوص القرانية العديدة - وما انت عليهم بوكيل». 


لا تخدعثك اللحی ولا الصوژ ۹ 


تسعهٌ آعشار من تری بقز 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 





۱۱ 


1۲ 





ثقافة وفنون 
إعادة قراءة التراث الاسلامي مفتاحا للحداثة؛ 
انبثاق الشخص الحر من ربقة المقدس 


تراهم کالسحاب م را ا 


وليس فيه لطالب مطر 


روا توا له مع این کت 


تحول الاسلام إلى آیدیولوجیا» منذ الانقلاب 
الاموي على إسلام الشورىء لیصبح الدین ملكية 
وراثبة سادت حى یوم الناس هذاء واقترن الدین 
بالسياسة عند الحاکم 
ومعارضیبه معا والأمثل ة 
كثيرة» لأن للدين تأثيراً 


سبقونا بالإيمان» ولا تجعل في قلوبنا غلاً للذين آمنوا.. 
ربنا إنك غفور رحيم».. ليكون عمر السلطان النادر 
غير الجائر في تاريخ المسلمين بانقلابه الفكري العقلاني 
على أرشيف سلطوي ظالم. 


ذكر المسعودي صاحب (مروج الذهب) أن عمر 

بن عبدالعزيز أقدمء ف أول إجراءاته عندما استخلف» 

على خرف عمال( (الجهاز الإداري والولاة) من كانوا 

قبله من بني أميّة» واستعمل أصلح من قدر عليه 

فسلك عماله طريقته. وتميز بأنه كان طالباً للنصحة 

والمشورة وغبر مستبد برآیه» وكان يأنس بالرآي الآخر 
او باخذ به: 


«لما استخلف عمر 


كبيراً على عقول ونفوس یت او رجال یی دخل عله سالم السدي, 
الناس البسطاءء وصار عبر العصور, وهاهي تعضحهه). . وان من خاصته. فسأله 
شعاراً سياسياً للحلف اليوم. حكاماً لیزیدونا فقراً عمر: آسرّك ما وليت 
السياسي بين السلطة ومرضاً وبطالة وأميّة أم أساءك؟ فقال: سرن 
والدين» کل منهما یغذی ۱ ّ للناس وساءني لك (...) 
الثاني ویحمیه» ويلوذ به ما أحسن حالك إن كنت 
ويستدرجه ويتقوى به. تخاف.. إن أخاف عليك 

أن لا تخاف. قال: عظنی» 

صفحة إسلامية نادرة فأجابه: آدم 6 من الجنة بخطيثة واحذة». 


في دفاترنا العتيقة» بعد إفلاس دفاترنا الجديدة, 
نتلمس فيها العون» ويا لبئس أمة تحلم بماضيهاء 
بعد أن ضاق بها حاضها وغمّض ف عيونها 

تفا |. 


ولت الدفاتر صفحات مضيئة من تاريخناء 
وان تدرت ومنها صفحة الخلیفه الاموي عمر بن 
عبدالعزيز الذي آحدث انقلابا سياسياً واعلامیا 
وأخلاقياً على حقبة 


كم هي خطايا سلاطين اليوم؟ 


كتنب عفر ال عامل من عماله: قد كتر شاکوك 
وقل شاکروك» فاما عدلت واما اعتزلت» والسلام. 


وقال المدائی: «کان يُشترى لعمر قبل خلافته 
الخلّة بألف دینار فاذا لبسها استخشنها ولم 
دستحسنهاء فلما آتته الخلافة كان تشتری له قمیص 
بعشرة دراهم فإذا لبسه 

استلانه (من اللن)». 


خلفاء فاشسون سيقوة: بعود العنف (الإرهاب) الماثل, 

كرّسوا الفساد والظلم اليوم. الى فكرة «المقدس» من أقواله: «إن 
سه سس وذقينة 0 . ل الها سن السام 
وجعلوا من المتابر وزج خیت للملل كل جماعة ديلية إلظالم ليس بعاص, 
اعلام لشتم علي بن أي مقدس (ها) ضد مقدس مقابل2 ولکن الامام الظالم هو 
طالب ونسله (نم فقتل العاصي.. « 


نجله الحسين وآل بیته 
وأصحابه ومناصريه)؛ 
فكان منه أن ترك لعن على على منابر إسلام السلطة 
الحاکمة» وجعل مکانه «ربنا اغفر لنا ولاخواننا الذين 


و ما قاله ملك 


الروم (لم پذکر المسعودي اسمه) ق عمر: «.. ولم 
أعجب لهذا الراهب الذي ترك الدنيا وعبد ربه على 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 

















ثقافة وفنون 
إعادة قراءة التراث الإسلامي مفتاحا للحدانة؛ 
انبثاق الشخص الحر من ربقة المقدس 


رأس صومعته» ولكنني عجبت من هذا (يقصد عمر) 
الذي صارت الدنيا تحت قدميه فزهد فيهاء حتى 
صار مثل الراهب.. إن أهل الخير لا يبقون مع آهل 
الشر الا قلیلا». 


بعود العنف (الارهاب) المائل» الیوم ال فكرة 
«المقدس». حيث تتمثئل کل جماعة دشه مقدس (ها) 


صحیح أن کل صراع سياسي پتأسس على الصراع 
التاريخي في المجتمع (آي مجتمع)» أي صراع الطبقات» 
لکن انهیار الیوتبوبیات الکبری (الاشتراکیة) آفسح في 
المجال آمام صراعات هوية متنوعة تقوم على الهویات 
الفرعية» دينية» طائفية» قبلية» حيث فشلت الدولة 
العربية المركزية فى احتواء جمیع مکونات الأمة» نظراً 
لطابعها العسکري» الشمولی» الدكتاتونوري» واحتکارها 
للثروة والسلطة» واسهم انهیار بعض أنظمة الحکم 
العربية» لاحقاء إثر ما تعارف عليه ب(الربيع العریی) 
فى بروز ظاهرة العنف والتطرف وإعادة إنتاج الفکرة 
المقدسة في آبشع صورها: الذبح والسبي وقسر الناس 
على مبايعة آیدیولوجیا الجهاديين ورموزهمء بدلا 
من إعادة بناء الدولة العربية» مؤسسات ومفاهیم, 
بسبب تفتت المجتمع» شعبياً ونخبویا» وفشل آغلب 
النخب (الجدیدة؟) الى تولت الحکم يعد انصرام 
(الربیع العری) ف اعادة هيكلة المؤسسات» وعدم 
اخترام هذه سب حى تسا الى ساقي 
وتنكرها حتى للشعارات التي رفعتها أيام «ثوريتها»» 
وغياب التربية السياسية القائمة على احترام حقوق 
الانسان والتعايش مع المخلف (بدءا بالمدرسة 
الابتداتبة)» على أن فكرة المقدس لا تقتصر على 
محاري الأديان وفرسانهاء بل هي متجذرة في الأحزاب 
والتجمعات والمفقات السياسية والثقافية والقائونبة» 
التى فى برامجها وآهدافها «مقدسات» لا تسمح بالمس 
نها من خلال نقدهاء وکشف نقاط ضعفها وسلبیاتفاء 
فصار لكل «مقدس» «مقدس» مضاد بخوضان 
الصراع الدامي» لیتخلد مفهوم الأیدیولوجیات» دينية 
او علمانیة» والذي جعل الانسان ق خدمة «الفکرة» 
ولیس العکس. 
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حوار 
الفيلسوف الفرنسي هنري بينا 


حاورته: روزا موساوی/ Rosa Moussaoui‏ 
ترجمه: عبد الرحيم نور الدين 


هنري بينا - رویز 2أناكا-همع2 ۳۱۵۱۲۲ فيلسوف فرنسي له 
العديد من المؤلفات. كان آخرها «القاموس العاشق للعلمانية» 
(منشورات بلون ۲۰۱۶),بعد كتاب عن ماركس «مارخس مع ذلك» 
(منشورات بلون 20١)‏ ). 


يعوم هنرى بينا - رویز في هذا الحوار حمدافع متحمس 
عن العلمانية, وكمحب للعدالة الاجتماعية, بكرشف أسباب 
التعصب الديني, كما يذكرنا بآن العلمانية والحريات ليست 
حكرا على حضارة دون آخری؛ إنهاء في الغرب؛ غناثم المعركة 
ضد الامتيازات العمومية للأديان ولهيئثة الإكليروس (تفكير في 
مبدأ يبقى في فرنسا هو حجر الزاوية للعيش الجماعي). 


* ما المراة التى تضعها الأفعال الإرهابية المقترفة فى مقر «شارل إيبدو» 
Hebdo-ieاChar‏ وق «بوابة فنسين» Porte de Vincennes‏ هاء مام وجه المجتمع 


الفرنسي ؟ 


الإرهاب الذي ذهب ضحيته أصدقاؤنا ورفاقنا ف «شارل إيبدو»» شاهد على 
عودة تعصب. اعتقد الناس آنه صبح شیثا من الماضی. من هو المتعصب؟ سبق 
لفولتبر ان کتب و رسائله الفلسفية 0۱۱0500065 5ع1611۲» المتعصب هو من 
اد سا ی دا وی مکی ا لساك عم تم 
معتقداته موضع مساءلة» او كاريكاتير او هجاء وسخردة»ء انه مس ی شخصد. ویناء 
عليه» فهو مستعد لاستعمال عنف هائج. إن مظاهر التعصبء والعنف» والهمجية, 
ليست حكرا على دين دون آخر؛ فالتاريخ الطويل للغرب اليهودي-المسيحي هو 
أيضا وادي دموعء والشاهد على ذلك محارق محاكم التفتيشء كما كان المحقق 
الكبير الإسبان توماس تورکیمیدا ۲0۲0۱6۳۱605 107025 يقطع السنة المهرطقين قبل 
قذفهم لتلتهمهم آلسنة النيران. ومن وجهة نظر أخرىء إن نشأة الاعتراف بالحقوق 
الإنسانية» وحرية الضميرء والمساواة في الحقوق بين المؤمنين والملحدين واللاأدريين 
ا هذا التعصب الدینی. لم تنشاً هذه المبادی الموسسة 
للعلمانبة» والتي توجد في قلب الجمهورية» من حضارة» بل من مقاومة الأحكام 
المسبقة التي كان شجعها الدین الكائوليي في الحضارة الغربية. وبالنتيجةء فعندما 
ندافع عن العلمانية» وعن مبادی الجمهورية الثلاثةء الحرية» المساواق الاخاء 
فنحن لاندافع عن خصوصية جماعة ثقافية» بل ندافع عن مکتسبات آصبحت 
ممكنة بفضل الصراع ضد الاحکام المسبقة للغرب اليهودي - المسيحي» وضد 
النظام البطريري. 


* المصدر: جريدة «لومانیتی» ۱۳۷۵۰۳0۵0/:6 الفرنسیة» الجمعة 1ء السبت ۷ والأحد ۸ فبرایر ۲۰۱۵ 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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حوار 
الفیلسوف الفرنسی هنري بینا 





اقب فعل اب میرن تا مس ایض لا عم الاك 
فالتعصب الإكليروسي لمحاکم التفتيش استهدف هو آیضا مؤمنين رفضوا 
السعاند السروصاه من طرف التطم السص ل ا مه آلدبن 
آغرقهم الصلیببون ق الدم خلال حصار بیزی 8621675 کانوا مسیحیین پرفضون 
ال کم سورع اس لل ار ای ی اسر کت 
يريدون العودة إلى صفاء الرسالة الروحية التي روا أن الامتیازات الدنيوية للكنيسة 
الكاثوليكية قد آفسدنها. ۱ 


وق الاسلام آیضاء التعصب هو فعل أقلية. المجرمون الذين يريدون 
جعل الإيمان مصدرا للقانون» وفرض تواطؤ السياسي والدينيء هم أقلية 
صغبرة جدا. الاغلبية الساحقة من المواطنین الفرنسیین الذین بدینون بالاسلام 
بعیشون فى انسجام تام مع الجمهورية العلمانية. لا وجود لحرية مطلقة في 
مجتمع عليه ان يضمن تعايش الحریات الفردية وتعایش الکاتتات البشرية. 
يجب تسجيل إظهار المعتقد الديني في نظام الحق الذي يسمح لكل الكائنات 
البشرية بالعيش سوية. 


* ما هي الشروط المادية التي سمحت بعودة التعصب الدینی؟ 


يزدهر فقدان الأمل فى هذه العولمة الرأسمالية» التى تهدم الحقوق الإجتماعيةء 
U‏ ا ار EGG‏ ا م 
مع تعميم المعتقد الليبرالي الجدید» ظهرت أشكال جديدة من الفقر والبؤسء 
مانعة قطاعات سكانية كاملة من الشروط الدنيا للاكتمال الإنسان. رجوع العصبيات 
السياسية - الدينية E‏ میکانیکیین 
٤‏ تحلیلاتنا. المتعصبون لیسوا جمیعا بؤساءء إن بعضهم بتمتع بتمویلات سخية 


-١‏ حركة دينية لها جذور غنوصية بدأت في منتصف القرن الثاني عشرء وقد اعتبرتها الكنيسة الرومانية الكاثوليكية آنذاك آنها طائفة خارجة 
عن الدين المسيحي. كانت الكاثارية موجودة في معظم مناطق آوروبا الغربية» وهي من صل فرنسي جنوي (ويكيبيديا). 


دوا 


ال 0 








حوار 
الفيلسوف الفرنسي هنري بينا 


ا ی اا ل ی داك 
غضاضة ي التعامل لمدة طويلة مع التبار الإسلاموي كما شجعت تطوره. لا ينبعي 
قراءة التعصب الديني فقط کمفعول بل ينبغي البحث عن أسبابه دون السقوط 
في التفسيرات التبسيطية» التي تكتفي بالبعد الاقتصاديء ولا السقوط في القراءات 


اا الي يقترحها صامويل هنتنغتون 0۳0۱۱6۱ 
Huntington‏ 8 كتابه «صدام الحضارات». إن ما يميز الثقافة 
ال اه یکسا صرق ات ارس ل ل 
۲ م العربء آمثال ابن رشد. وق هذا الصدد. لظ التأکید الصائکب 
لالان دو ليبيرا 9672نا مل مادام على التوسط العرن ف انقاذ الدراسات 
تست اسر لیر من وت دنت الععس ات الم اه 
توق ات ی ای 


* ما الذي ينيعي فهمه من فكرة «المساس بالمقدس» ؟ 


لا یمکن تقبل أن تُفرض مفاهيم من هذا النوع نفسه في وسط 


Dictionnaire 
AIMOUFELIX 


de la 
Laicité 





Henri Pena-Ruiz 


بو 21| 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 





انا مظاهر التعصبا 
والعنیا والهمحيك, 
ليست حكرا على دين 
دون آخر؛ فالتاريغ الطويل 
للعرب الیهودی- 
المسيحي هو أيضا وادي 
دموع 








۱۷ 








1۸ 





حوار 
الفيلسوف الفرنسي هنري بينا 


النقاش العمومي. انه تراجع مرعب» لا يوجد شيء مقدس» الا بالنسبة للمؤمنين. 
ال ی ال ال از ل الا CON‏ 
البوصلة الوحيدة هي الکون» بید آن الاعتقاد الدینی لیس کونیا؛ لذلك لایمکن آن 
یکون مصدرا لأي قانون. جنحة التجدیف غير مقبولة بالمرة في جمهورية علمانية. 
أن يشعر مؤمن ما بتعرض مشاعره للایذاء جراء هجاء أو کاریکاتبر 

أو نقد عنیف» فهذا مفهوم تماما. لکن الشيء نفسه سيحدث لو 

تعلق الأمر بملحد! إن المتدینین لایمتنعون من جهتهم عن توجیه المتعصبون لیسوا جميعا 
لانتقاد القاسي للملحدین» وتقدیمهم کناقلین للا آخلاقية. لا پتحرح ( 
كاردينال مدريدء المشهور بكونه من الأتباع الجدد لفرانكوء غنكو SS‏ 
فاريلا3اع:3/ ۰۳0۳60 من وصف الملحدين بالوحوش؛ فهل بنبغی بتمویلات سخيةه من 
ی ال ل TM‏ اشر أقوياء هذا العالم 
يجب أن نترك الملحدين آحرارا في نقدهم وتهكمهم من الأديان 

وجعلها موضوعا للكاريكاتير. أجل إن الكاريكاتير يجرح إحساس 
ST‏ ا من ال اكه 

هي التي تملي القانون الجمعي؟ إذا نجح المومنون في جعل القانون یعافب کل 
نقد او کاریکاتبر للمعتقدات» سیکون من حق الملحدین ایضا فرض معافبة القانون 
لكل نقد موجه ضد الالحاد» كما سیمکن للشیوعیین المطالبة بتجریم الخلط بين 
الشوعية والستالينية. لن یقف الامر عند هذا الحد! ستطال الرقابة کل رآأي کیفما 
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حوار 
الفيلسوف الفرنسي هنري بينا 


كان. هل ينبغى فرض الرقابة على رواية «الراهبة» عدنءأوذاع5 جا لديدرو »Didero†‏ 
آو کتاب «رسالة في التسامح» ۲0۱6۲۵062 ۱2 sur‏ 12316 لفولتير ٩۷۵۱۲۵۲6‏ ليس 
بامکان الديمقراطية منع التعبير عن وجهة نظر لمجرد کونها تؤذي مشاعر آحد 
الاشخاص. المطالبة بالحماية القانونبة للمعتقدات لا تتعلق فقط ببعض المسلمین. 
عندما کان الکاردینال لوستیجیر 6۲وناءنا ۱9۲ مطرانا لمدينة باریسء آسس جمعية 
الاعتقاد والحرية» وقد كانت هذه الجمعية تتابع قضائيا کل مساس بالكاثوليكية 
وبالمسيحية. لنتذكر ان القاعة السينماتئية المسماة فضاء «سان مبشال». فى الحى 
اللاتينى بباریس» تم إحراقها لأنها عرضت فيلم مارتن سکورسبزی Martin Scorsese‏ 
«الإغراء الأخير للسيد المسيح». 


* وهل للهجاء نفس الوقع عندما يستهدف ديانة أقلية» تمارسها أغلبية 
ساكنة فقيرة وخاضعة للتمييز العنصري؟ 


المساس بأشخاص أو بمجموعات أشخاص بسبب أصولهم أو معتقداتهم 
الدينية بقع تحت حكم العنصرية» وبالتالي تحت حكم الجنحة. أما نقد ديانة 
ماء فانه يستهدف الأفكار والمعتقدات لا الأشخاص. ولذلك» فان وضع قانون 
يجَرّم التجديف لن يحل مشكل أنواع التمييز العنصري التي تقفل باب الشغل في 
وجه ابناء المهاجرين الذين يعيشون في منطقة سين سان- دون 52101-16015 عماعد. 


HENRI PENA-RUIZ 


۸۷۱۸ 20۸۵۱۱ ۴ 
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حوار 
الفيلسوف الفرنسي هنري بينا 


* لماذا يتعرض مبداً العلمانية» الذي يسمح للمؤمنين وغير المؤمنين 


كل مثل أعلى يشكك في الامتيازات يحارب من طرف المحظوظين. العلمانية لا 
تهاجم الدیانات» بل تهاجم الامتيازات العمومية للديانات. وعلى أي حال» فان 
مؤمنين من كبار المفكرين دافعوا عن هذا المبداء كفيكتور هوغ و۲90 ۷۱6۲۵۲ الذي 
كان مسيحياء وعادى مجموعة تجاوزات رجعية معينة للكنيسة الكاثوليكية» إلا أنه 
اتخذ مبكرا موقفا مساندا للعلمانية بقوله: «أريد أن تكون الدولة فى بيتها والكنيسة 
ق بیته». فقد کان تصریحه هذا خلال مناقشة قانون فالو ا 
تسه ی ات سل لعصا O‏ سول مس مومس 
سنة قبل قانون 1۹۰۵. العلمانية ليست معادية للدین کمسعی روحيء إلا آنهاء وق 
إطار اهتمامها بالتحريرء تهاجم النزعة الاکليروسية کارادة هيمنة سياسية. 0 


* توظیف العلمانية من طرف الیمین المتطرف لحجب معاداته للمواطنین 
ذوي الانتماء الدینی الاسلامی» حول آنظار الیسار عن المعركة العلمانية...مع أن 


النائب الشیوعی إتيين فجون ۶۲16006 ۳200 هو من كان افترح سنه ۱۹۶۲۱ دسترة 
هذا المدآء فکیف يمكن للبسار استعادة العلمانية مجددا؟ 


جزء فقط من اليسار هو من تخلی عن المعرکة العلمانية» وأساسا داخل الحزب 
الاشتراي» في اليسار الثانی» الذي آفسد مبداً العلمانية بدافع الزبونية الانتخابية أو 











العلمانية ليست معادية 
للدين حمسعن روحي. إلا 
انهاء وفي إطار اهتمامها 
بالتحرير. تهاجم النزعة 
الإحليروسية كإرادة هيمنة 
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العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 











حوار 
الفيلسوف الفرنسي هنري بينا 


بسبب مقاربة ميالة ال الرحمة. آما مارین لونين ۱۵۲۱۴6 ۳6۳ ١6‏ والجبهة الوظنية» 
فلا يحق لهما بأي حال من الأحوال ادعاء الانتماء إلى المعرکة العلمانبة. وفضلا 
عن ذلكء فان التصريحات الأخيرة لجان ماري لویین مع عا 620-2716( واضحة 
جداء فهو يؤكد بأن ابنته لم تستعمل مفهوم علمانية سوى بطريقة «عارضة». 
الرجل الثاني ي الجبهة الوطنيةء برونو غلنيش 60۱۱0156۱ 0اباءقء عارض بكل قوادء في 
البرلمان الأوروي» تعديلا اقترحته نائبة أوروبية برتغالية» يعترف بالحق في الاجهاض 
لكل نساء آوروبا. وقد قام بهذا باتفاق مع لجنة الندوات الأسقفية للاتحاد الأورون. 
ولم أسمع قط بمهاجمة الجبهة الوطنية للمعاهدة البابوية لألزاس - موزيل -6 8/53 
الی تثقل كاهل دافعى الضرائب بأجور الكهان والأحبار والقساوستة, ولا 
بمهاجمتها لجنحة التجديف التى ما تزال سارية المفعول في هذه المنطقة بمقتضی 
قانون آلمان. کما آن الجبهة الوطنية لم تطلب آبدا الغاء قانون دوبری 076 
الصادر بتاریخ ۳۱ دجنبر ۱۹0۹ الذي ینظم التمویل العمومی للمدارس الخاصة 
الدينية. وإذنء فان مارین لوبین لا تجسد وجها من وجوه العلمانية» إنها توظف 
مجرد استدعاء العلمانبة ولیس العلمانية ذاتهاء لاخفاء رفضها لجن من الساکنة 
الفرسية. 


* أربعة ملايين شخصا تظاهروا يوم ۱۱ يناير (۲۰۱۵) للدفاع عن حرية التعبير» 
بينما النقاش السياسى يتركز حول الأجوبة الامنبة... 


ليس بإمكان سياسة أمنية أن تكون مشروعة» سوى إذا كانت متمفصلة مع سياسة 
وقائية» فانعدام الأمن هو دائما نتيجة لسبب اجتماعى. وطالما لم نحارب هذا 
ای را ی ل ا ساره اتسار ال ا که 
نيكولا سارکوزي Sarkozy‏ 5 يدعى الاستجابة لتطلع الناس إلى الامن» بوضعه 
شرطيا في زاوية كل زقاق» فهو في الحقيقة كان يتيه عن الطريق. «مناطق الانفلات 
الأمني» هي قبل كل شيء مناطق بدون خدمات عمومية» وبدون مناصب شغل» 
مناطق سمحت فيها قلة التصنيع لأتواع الاقتصاد الموازي وللجريمة بالازدهارء 
هذه المناطق محتاجة أكثر للرابط الاجتماعي لا إلى القمع. بيد أن إعادة نسج الرابط 
الاجتماعي تحتاج إلى إعادة بناء اقتصاد إنساني» خالق لمناصب الشغلء وقادر على 
القطيعة مع ظاهرة تركيز الثروة في قطب وتركيز الفقر في قطب آخر. 
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سوال ذوات 
۱۲۳ 


سوال الوحدة العرسة 
0 ا الکیپره» 


منه امکانا سهل ال 
المفهوم إلى درجة ا 
وقد حاول قادة عر 


١‏ سمش منت 
, غیر ان شاریع اه 
نحو الصدام والت 
وسطوة الهيمنة الاه 
تقف الوحده - مهما 
اقتصادية آم سياسية | الح : 
مصالحهتا. وإذا كانت اله ی 
لهذا السبب أو ذاكء فان ال ؤال ظز 
ملقياً بظلاله على واقعنا المعاصرء النا ي 
نحو مزيد من التقسيم والتفتيت والضعف 


a.‏ سا 


1" ث عن وحدة 
JI:‏ ة مايه خهی ء 
وال» كا ودخضاً ودعه 


جو 





دوا 
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سوال ذوات 
الوحدة العربية في عيون باحثين عرب: إمكان أم استحالة؟ 


مولى: سوال 
الوحدة, تتقاطع 
فيه نزعات 
واتحاهات 
شعورية وتاريخية 
وجعرافية 
وسياسية 


ومخيالية.؛ والظفر 
فيه بجواب واحد 
صعب المنال 


سؤال مشروع ولكنه شديد التعقيد.. 


يرى الباحث التونسي علي الصالح مول أن 
«سؤال الوحدة تتقاطع فيه نزعاتٌ واتجاهات شعورية 
وتاريخية وجغرافية وسياسية ومخیالیة» ويتصدى له 
باحثون من مَشارب تخصصية كثيرة. والغالب على ظننا 
أنْ الظفر فيه بجواب واحد صعب المنال». ويلفت 
الانتباه إلى ما يسميه «السياقات الجيوسياسية» الراهنة 
التي «لم تترك» موضوعیاء إمكاناتٍ واقعيّةٌ للحديث 
عن الوحدة العربية بدلالتها «الهُوَويّة» المباشرة». 
ويعود بالفكرة إلى منبتها: «صحیح أن آدبیات القرن 
التاسع عشر ذات النزوع «النضال» إلى التحرر من 
هيمنة السياقات الإمبراطورية كان أصحابها يطمحون 


إلى تشكيل كيان هوويّ عروي. ولك سقوط السياق 


الإمبراطوري «العثمانی»» لم يُحول ذاك الطموح إلى 
بناء ثقافي ومجتمعي أو حتى سياسي؛ فقد نشا مدارٌ 
انتماء جديد شدید التركيز على فكرة «الوطنية» ق ما 
رحني ارات یک لتجربة الدولة القوميّة (-هع 
٤ (nation‏ آوروبا الحديثة. وأضحت الدولة القطرنة 
بمحامیلها الأيديولوجيّة ورموزها الهُوَويّة (اللمء 

النشيد الوطنيء الحدود» جوازات السفر...) واقعا». 
ویستدل على ذلك بمقولة للمفکر یم ام وا 
«ویخضرن ي هذا الاطار قول سمير آمین» وه و 
يراقبٌ انتقال القطريّة من الحيّز القانون السيادي إلى 
بنية الوعي الجماعي: «من سواحل الاطلسی بالمغرب 
إلى الخلیج الفارسيء ومن البحر الأبيض المتوشط 
إلى وسط الصح راء وأعال النیل» نجد مئة ملیون 

انسان يتكلمون اللغة نفسها ويقرؤون الكتبّ نفسهاء 
ويستمعون إلى الب الاذاعن نفسه ويشاهدون الأقلام 


نفسها واضطهدتهم الإمبرياليِة الأورويئِة نفشها في 
العصر الحديث» ولكنّك إذا سألت أىّ واحد منهم: 
مَا قوميّنُكَ؟ فلآ أَحَدَ يجيب بتلقاتيّة: أنا عرئ» ولکثه 
بقول: آنا مغعرن أو مصرى أو یموه» ( La nation arabe,‏ 
Minuit, Paris‏ .60, ۱۹۷ م ۰۵۱ وإذا آضفنا السیاق 
العولميّ الذي اخترق الخصوصبّ ات والمحلیات وروج 
لأطروحة الانسان المعولم بات سوال الوحدة شدید 
التعقید». شم كني الباحث ال أن سوال الوحدة 
«مشروع غير أنه الوم آقرث إلى منطقة الأسئلة 
الباحثة عن الأجوبة الخلاصيّة بالمعی الصوؤة, تلك 
التى يعاني أصحابُها قلق الذات والوجود». . 





الرضواني: الوحدة بين الدول 
تتأسس على جملة من الشروط 
على رأسها. وجود قيم وتطلعات 
و شترحل, وسيادة الاستقرار 
السياسي. ومأسسة الممارسة 
السياسية. والارادة لتقديم تنازللات 


التصور الصعب... 


آما الباحث المغري محمد الرضواني» فيذكّر أن 
«الوحدة بين الدول تتأسس على جملة من الشروط 
على رأسهاء وجود قيم وتطلعات مشتركة» وسيادة 
الاستقرار السیاسی؛ وماسسة الممارسة السياسبة؛ 
والارادة لتقديم تنازلات من قبل الأنظمة السياسية 
لصالح الاندماج». ثم يشير إلى جملة من المعوقات 
التي تحول دون تحقيق مشروع الوحدة على المدى 
المتوسط» فؤإذا كانت الدول العربية تعرف منذ 
استقلالها العديد من الظواهر التقليدية المناقضة 
لممارسة الدولة الحديثة»ء تعرقل التكامل الوطنى,ء 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


سوال ذوات 


الوحدة العربية في عيون باحثين عرب: إمكان أم استحالة؟ 


كما تعرقل الاندماج بين الشعوب؛ كعجز أغلبها 
عن تحقيق الوظائف الأساسية للدولة» وتحقيق 
الأمن القومیء وضعف التمايز بين الدولة والسلطةء 
وضعف الأداء السیاسی للأنظمة» وتزايد الفجوة بين 
الدولة والمجتمع» إضافة إلى ظواهر مستجدة تهدد 
الدولة ذاتهاء ليس فقط في سلطتها؛ بل أيضا في شعبها 
وإقليمها؛ كانهيار الأنظمة في عدد من الدولء وانهيار 
الدولة ذاتها في بعض المناطقء وتراجع سيطرة الدولة 
على إقليمهاء أمام تزايد القوى الارهابية» والميلشيات 
المسلحة» وتصاعد الصراعات ذات الطابع الديني 
والإثنيء وتزايد التبعية للخارج ي صناعة القرارء 
واستمرار تقالید للحکم مناقضة للتوجهات العالمية 
نحو الديمقراطية؛ فانه یمکن القول» انه یصعب 
تصور وحدة عربیه على المدی المتوسط». 


ویشدد الباحث علی «الاهمية القصوی للتنسبق 
بين الدول العربية في الوقت الحاضر لمواجهة 
الخطر الداثی» والتمدد الشیعی» والمرتزقة 
الدينبة» والخطر الطاتفی». لذلك» «فان الأوضاع 
غير المستقرة الق يعرفها عدد من الدولء وتباین 
توجهات الأنظمةء إضافة إلى الظواهر السابقة تعرقل 
کل جهود نحو الوحدذ». 


وينتهي إلى أن الوحدة العربية «یمکن أن تتحقق 
على المدی البعید من خلال تقوية بناء الدولة, 
وتوطید الدیمقراطبة» وتعزیز الثقافة السياسية 
الديمقراطية...». 





الأصغر: الوحدة العربية أمل 
سهل وصعب المنال في الوقت 
نعسك. والحدیت عنها بالكلام. 


o le‏ برد 
كلام بلا فعل.. 


وأما الرواق الليى محمد الأصفرء فیذهب إلى 
اعتبار الوحدة العربية مجرد «شعار يقتات منه بشر 
كثيرء ي مجالات عدة» على حد تعببره. ويتساءل 
E CIB TET EILEEN‏ 
فلسطين وكل تداعباتهاء ماذا عسانا أن نكتب؟»»ء لذلك 
يرى أن «الوحدة العربية أمل سهل وصعب المنال 
في الوقت نفسه. والحديث عنها بالكلام جعلنا نفقد 
اس نو عدت اال الور فجالتاة مق تا را 
متحدة بشكل جيد؟ في أي زمن يا ترى؟ الوحدة العربية 
حسب وجهة نظري تحققت في الكتب الجغرافية, في 
الخريطة التي ندرسهاء في جامعة الدول العربية.. لا 
أكثر». ويلقى اللوم على «كل الزعماء الذين نادوا 
بالوحدة العربية»» لآن «كلامهم أكثر من فعلهم» 


ولذلك يقول: «حقيقة لست من المعولين 
على الوحدة العربية» فنحن کعرب لا نحب بعضنا 
البعض» حت في كرة القدمء ننزعج لو أن فريقا 
عربيا - ليس فريق دولتنا - حقق نتائج مميزة». ثم إن 
فكرة الوحدة يطرح في رايه إشكالات جمة يعبر عنها 
ف شكل تساؤل: «كيف سيكون وضع الأمازيغ؟ وماذا 
لو طالبوا بوحدة امازيغية؟ موضوع الوحدة العربية 
في حياتك؛ أي الانشغال بالذات» التى لو توحدت 
مع ذوات أخرىء سنکون قد نجحنا في العيش معا 
سلامء وهذا العيش المسالم هو هدف كل نشاط 
سياسي نبيل». 


العدة 2۱۶ ۲۰۱۵ 


۱۳0 


۱۳ 


سوال ذوات 
الوحدة العربية في عيون باحثین عرب: إمكان أم استحالة؟ 





فاضل: الوحدة العربية هي حلم 

لم ولن یتحفق, فالوحدة العربيك 
تتوفر لها مقومات. مثل وحدة 

التقافة واللغة والدینا ولکن هذه 


المقومات لا تكفر 
الحلم المستحیل.. 


من جهتهاء تری الباحثه المصریه شريفة فاضل» 
أن «الوحدة العربية هي حلم لم ولن یتحقق»؛ 
وتعلل هذا الرآي القاطع بضرورة توفر جملة من 
المقومات: «الوحدة العريية تتوفر لها مقومات 
مثل وحدة الثقافة واللغة والدين»ء» وهی ٤‏ نظرها 
مقومات غير كافية؛ «فلا بد من وحدة الهدف 
والمصالح»» وهذا ما يتناقض مع واقع الدول 
العربية التى «تختلف اليوم فى مصالحها وأهدافهاء 
فالقورات العرية خلقت صراعات داخلية ما جين 
القوی الحاکمة والشعوب والقوی الثائرة الباحثة عن 
الحرية والعدالة الاجتماعية» مما جعحل هدف بعض 
النظم العربية» يتركز حول كيفية الحفاظ على كرسي 
الحکمء والقضاء عل قوق المعارضتة. وتلك الدول 
ما زالت تعاني من فوضی تحرمها الاستقرار» والدول 
التي لم تقع فیها الثورات هدفها الرئیس هو كيفية 
تجنب وقوع الثورات فیها». 


وتضبف الباحثة: «کما تتفاوت الدول العربية في 
ترواتها» فتنظر الدول العربية لبعضها البعض نظرة 
أجل الآخر. ولا توجد استراتبجبة عامة تحکم علاقة 
الدول العربية على الأقل في التعامل مع الدول 
المجاورة للمنطقة العربية» مثل إسرائيل أو إيران أو 
تركيا. ناهيك عن ان كل قطر عري ينظم علاقاته 
الدولية مع الدول الكبرى حسب مصلحته الخاصتةء 





وبغض النظر عن مصالح باق الدول العربية» كما أن 
القوى العظمی وبخاصة الولايات المتحدة الأمريكية 
من مصلحتها عدم وجود وحدة عربية» حتى يسهل 
التعامل مع كل قطر عري على حدة. وجامعة الدول 
العربية التي من المفترض أنها رمز للوحدة أثبتت 
عجزها عن حل الأزمات» سواء في الماضىء مثل 
آزمة «لوکبری» أو حالياً كالأزمة السورية أو الليبية 
أو الیمنیة» وتنتهي» بناء على ذلك إلى «صعوبة 
الحديث عن وحدة للعرب في ظل تلك الظروف 
الداخلية والدولية». 


المجالي: إن 
التحديات 
التي تواجه 
ا 
العربيك في 
مرحله ما بعد 


الربيع العربي, 
قد دن و “ 
بعض الأطراف 
العربية للبحت عن الوحدة في 
مواجهل تلك التحديات 


تحالفات جديدة.. 


من جهته» يقول الباحث الأزدني رضوان محمود 
اا د ال دالت يد ال ات 
وحالة من الفوضى وعدم الاستقرار. بدأت تظهر في 
النور مجموعة من التحالفات العربية-العربية في الوقت 
الذي كانت فيه الخلافات العربية المشهد القائم 
في جميع مراحل النظام العري». ويتابع: «شكلت 
القضايا العربية في مراحل تطور النظام الإقليمي 
العری نقطة خلافية فى مواقف الأنظمة السياسية 
العربية» ومجالاً للتدخلات الإقليمية والدولية» الأمر 
الذي انعكس معه فى تزايد التناقضات والأزمات بين 
ارف النظامء امت ال مرجلة الفوض وعدم 
الاستقرار». 


ويرى الباحث أن المتغيرات التى جدّت في 
المنطلقة العربية داخليا وخارجيا قد دفعت نحو 


العدد 8 - ۲۰۱۵ 


سوال ذوات 
الوحدة العربية في عيون باحثين عرب: إمكان أم استحالة؟ 


تشكيل بعض التحالفات والتوافقات هدفها المواجهة: 
دان التحدیات الى تواجه المنطقة الغريية 3 مرحلة 
ما بعد الربيع العريء وإفرازات القوى الإقليمية 
والدولية» وحالة عدم الاستقرار الإفليمي قد دفعت 
بعض الأطراف العربية للبحث عن الوحدة في مواجهة 
تلك التحدیات» وقد ظهر ذلك جلياً في مؤتمر شرم 
الشيخ الأخيرء والتوافقات العربية وقوة الدفاع 
العري المشترك». 


غير أنه يؤكد أن هذه الخيارات تبقى راهنة»ء 
لأنها مرتبطة بجملة من الأهداف والمصالح المشتركة: 
«من جهة اخرى: فإن بناء خيارات الوحدة العرسة ٤‏ 
هذه المرحلة قد یکون مؤقتاً تبعاً للواقع والظروف 
والمصير الواحدء ولکن تبقى إمكانية البناء علیها 
وتطورها إلى خيارات أكبر مرهوناً بغياب التحديات 
وتحقق مصلحة تلك الدول والرغبة والتدخل الدولي». 





معلة: ما نعيشه اليوم من حال 
التشرذم مرت فيه المجتمعات 
الإنسانية كلهاء وليست هب 
النهایة, لأن كل شيء متحرك 
والسكون للموت فقط 


ويشير الباحث الفلسطينى أحمد مفلح إلى 
صعوبة السؤال الذي «ربما تبدو الإجابة عنه سهلة 
في أول وهلتة» ويتوقع سائله أن نتيجة اليأس مما 
يجري اليوم من حال التمزق والتشرذم والانقسامات 
التي تضرب المجتمعات العربية» ستكون ردة الفعل 


السريعة نفا أو استهجاناً من الحدیث فن وحدة 
عردیه ٤‏ هک ذا آحوال». 


ولكنه یجزم» رغم ذلك» بأن مشروع الوحدة 
العريية قى ممکناً بعضص النظر عن الزمن: «نعم» 
يمكن الحديث عن وحدة عربية اليوم وغداً وداتماء 
لأنها علاجء ولا نقول «العلاج» لکثیر من آمراض هذه 
المجتمعات العرسة المعاصرة, في المجالات كلها. ولا 
يحتمل المجال هنا شرحاً طويلاً. فما يجمع الشعوب 
العربية أكبر من قرار هوج أو أيديولوجيا أو ديماغوجيا 
ودوغمائية» تجمعها أرض ولغة وتاريخ ودين وثقافة 
وآمال ومصالح» لكن على الرغم من أهمية هذه 
الروابط يفرقهم «قرار» من هذا الحاكم أو ذاك». 


ويضيف: «نعمء يمكن الحديث عن وحدة عربية 
لأنها ضرورية» شرط أن تقوم على التكامل (لا الاندماج) 
واحترام خصوصية الأقوام والأعراق في هذه المنطقة, 
وتقوم على التسامح بمعنى حرية الاختلاف والقبول 
بالآخر وتقبل أفكاره وممارساته والإقرار له بحقه في 
هذه الممارسة. وحدة عربية يكون فيها الجميع 
مواطنين وسواسية. أما القانون» فلا فرق بين غغني 


ثقافات هذه المجتمعات الذي يعتبر غب حضاريا 


مميزا». 


ثم يتابع مشيراً إلى تشابه واقعنا المتشرذم بحالات 
عاشتها شعوب تمكنت ي النهاية من تحقيق مشروع 
وحدتها بطريقتها المخصوصة: «نعم» يمكن الحديث 
عن وله عربية» باعتبارهها يام وهدفاً ومشروغا 
علينا جميعاً العمل من أجله. وما نعيشه اليوم من 
حال النشرذم مرت فية المجتمعات الانسانبة ها 
ولیست هي النهاية» لأن کل شيء متحرك والسکون 
للم وت فقطء وليس بالضرورة الحرکه والتعی پر ال 
الأفضل دائماء ولنا فى المجتمعات الغربية مثالا على 
حال التشرذم والافتتال المذهي والديني والطبقي 
والثقاق» لكن كان التسامح والعقلانية والتنوير والعمل 
من أجل الخروج من آزماتهم أو الاقتناع بضرورة 
الخروج منها مدخلاً لتغيير واقعهم». 


ويحتم رأيه بتساول» بوکد آن مشروع الوحدة 
يجب آن يقوم على «القناعة والاقتناع»: «فهل وصلنا 
نحن العرب إلى القناعة والاقتناع بضرورة التغيير 
وأهمية الوحدة العربية؟». 
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تربيه وتعليم 


المؤْسّسات التعليمية آلية لإعادة الانتاج الاجتماعي 


التناقض الذي نلمسه ف العالم 
الحديث هو أن الناس يشيدون 
بمحامد المساواة ويربطون 


س 
«إن. 
انفسهم بمبدتهاء ومع دلك. 


نجد اللامساواة تتصدر الواجهة قي كل مكان» ,86166 


André 


ترتبط مسألة تكافؤ الفرص التعليمية بالتكافؤ في 
فرص الحياة؛ أي ارتباطها بمبدأ العدالة الإجتماعية, 
ويظهر هذا الترابط جليا من خلال متابعتنا لتغير أنماط 
الانتاج وأنماط الحباة» وخصوصا فيما يتعلق بقضية 
التعليم والتکوین» من حيث مدخلاتها ومخرجاتهاء وتأثیر 
ذلك على إشكالية الحراك الإجتماعي والثقافي والمهنی. 

إنَّ مبداً المساواة يشير بدقة إلى تساوي المواطنين 
من حيث التفاعم مر من كل الخيرات المادية واللاماددة 
التي لا تمس وترتبط أساسا بمسألة المركز الاجتماعي 


والوضع الاقتصاديء حيث إنه لا يمكن الحديث عن 
مساواة حقبقبتة, الا إذا توزعت الاأعمال والخبرات 
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لكان التعلتمية آلية 
a‏ ل 


والمراكز والمواقع توزيعا متساوياء وانفتحت الفرص 
بالتساوي أمام أبناء الوطن الواحد فى الاستفادة من 
عروض المساواة» حيث يتم استبعاد كل ميكانيزمات 
وآليات الإقصاء والتهميش بسبب الانتماء إلى طبقة أو 
فة اجتماعية اوعرفية أو ثقافية آو اقتصادیة... ولا 
تنخذ المساواة وضعا واحدا معیناء بل لا تتحقق ولا 
تکتمل إلا بدایه وسيرورة ونهاية. 


إن مفهوم نكافق الفرص أو المساواة في أي شيء» أو 
آية صفة مدعاة لتفسبرات وتأؤيلات متحددة» الشیء 
الذي آدی إلى اختلاف المقاربات التفسبرية والتحليلية 
لهذا المفه وم وللمفاهیم المرتبطة به» وقد یکون 
مرد ذلك إلى أن هذا المفه وم هو مفه وم جدلي 
وسجالي» كما أنه برتبط بمفهوم الحرية» مما یجعل 
المفهومین بآخذان واجهة التضاد والتقابل والتعارضء 
بل إن الأمر یتخذ آبعادا خطبرة: سياسية واقتصادية 
وفكرية واجتماعية» عندما يتعلق بمسألة المساواة 
وتكافؤ الفرص التعليمية» حتی في المجتمعات الحديفة 
التي تدعي الديمقراطية. 00 
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بذلك فرعا من فروع السوسيولوجيا العامة» هذا‎ N 135 


تربيه وتعليم 


المؤشسات التعليمية آلية لإعادة الإنتاج الإجتماعى 


إن قضية دمقرطة التعليم ومسألة تکافو الفرص 
التعليمية کبعد من أبعاد العدالة الاجتماعية» تشكل 
أكثر القضايا الاجتماعية والتربوية إثارة للجدلء 
حيث يحتدم الصراع الإجتماعي بشأنها بين القوى 
الاجتماعية المختلفة» لكنها تزداد اليوم أهمية وقوة 
ق المجتمعات «الثالثية»» مما يطرح التساول عن 
طبيعة العلاقات القائمة بين نظام التعلیم والنظام 
النقاق والاجتماعی» خاصة فى ظل ما تعرفه هذه 
المجتمعات من تحولات سياسية واقتصادية واجتماعية 
وثقافية متسارعةء الشیء الذي دفع الکثیر من علماء 
اجتماع التربية إلى البحث في مسألة لا تكافؤ الفرص 
التعليمية من حيث تحدید المفهوم» ومن حيث 
العلاقات التي تربطها بالقضايا الاجتماعية والتربویة» 
والكشف عن خباياها وبعض أسرارهاء في إطار ما 
يعرف بسوسيولوجيا التربية. 


له اكدت لکشت من الدزاسات السوسية تريوية 
وجود علاقة وطيدة بين الأوضاع المدرسية للمتعلمین 
داخل المؤسسات التعليمية» وبين الاصول الاجتماعية 
والثقافبة التي ینحدرون منهاء مما يؤكد أن الظواهر 
التربوية تتشابك وتتداخل عضوياً وبنيوياً مع الظواهر 
الإجتماعية والثقافبة والاقتصادية والسياسية»ء اذ لا 
یمکن فهم الظاهرة التربوية خارج سياقاتها هاته. 
وهذا ما یجعلنا نطرح التساؤلات التالية: ما الوظيفة 
التي تقوم بها المؤسسات التعلیمیة؟ هل تكتفي 
فقط بالوظيفة التربوية التعليمية والتثقيفية آم إن 
لها وظائف آخری خفية وضمنیة؟ ولصالح من تقوم 
بهذه الوظائف؟ هل تعمل هذه المؤسسات على خلق 
فرص تعليمية متكافئة بين كل فثات المجتمع» مما 
يسمح بجعلها مجالا للحراك والترق الاجتماعيين» 
ام إنها تقوم بوظيفة إعادة إنتاج نفس البنيات 
الاجتماعبة والثقافية القائمة؟ وما العلاقات الق 
تقيمها المؤسسات التعليمية مع مختلف الطبقات 
والفئات والنظم الاجتماعية؟ 


يعد إميل دوكهايم :0۲۷۲6 .ع أحد رواد 
السوسيولوجيا الفرنسية على الخصوصء والسوسيولوجيا 
على وجه العموم» ولعل اهم إسهام له ق مجال 
التأسيس لعلم الاجتماع» سعيه الجاد لأجل استقلال 
هذا العلم عن باق العلوم التخری» وعن الفلسفة 
والحاحه على ضرورة التزام الباحث السوسيولوجي 
بالروح العلمية الصارمة» ويتجلى إسهامه كذلك في 
كونه أحد واضعي سوسيولوجيا التربية» التي ستصبح 


ان معهوم تحخافو الفرص/ 
مدعاقة لتعسيرات وناویلات 
متعددة, الشيء الذي آدی إلى 
اختلاف المعاربات التعسيريه 
والتحليلية لهذا المغهوم 
وللمعاهيم المرتبطة به 


الفرع الجديد سيعتمد مبادئ السوسيولوجياء ويطبقها 
على الظاهرة التربوية في علاقتها بالمجتمع» ويتجلى 
ذلك في كثير من أعماله منها: «التربية والسوسيولوجيا» 
»Education et sociologie‏ و»التريية الأخلاقية» 
...«l>Êducation morale‏ 


ينطلق إميل دوكهايم من مقاربة سوسيولوجية 
محافظة فى تحليل النظام التربوي في علاقته بما 
هو اجتماعي وسیاسی» حيث يعرف التربية بكونها: 
«الفعل الذي تمارسه الأجيال الراشدة على تلك الق 
لم تنضج بعد للحياة الاجتماعبة» وموضوعها إثارة 
وتنمية عدد من الاستعدادات الجسدية والفكرية 
والأخلاقية عند الطفل, بالطريقة التي يتطلبها 
المجتمع السياسى بمجموعه, والبيئة الخاصة التى 
أعد لها خصيصا». فالتربية حسب دوركهايم عبارة 
عن «وظيفة اجتماعية ضمن بنية المجتمع»؛ فهي 
وسيلة لتهجئ الأطفال وتنشئتهم» ودورها يختلف 
باختلاف العصور والمجتمعات والجماعات» ومهمة 
التربية في نظره تكمن فى انتقال الفرد من وضع آنانن 
غير اجتماعي إلى وضع اجتماعي کامل الانسانية» 
وتتغیر وفق حاجیات المجتمع وق فترات معينة من 
تاریخه؛ كما یری أن في کل مجتمع توجد من الافکار 
والممارسات والمشاعر التي تقوم التربية بغرسها 
ونقلها من جيل إلى آخر بقدر تنوع وتعدد الجماعات 
والفثات والطبقات الاجتماعية؛ وحسب هذا التحدید 
فان التربية عند دورکهايم تساهم في عملية انسجام 
ووحدة وتنوع المجتمع» أي إنها تحقق استمراریته 
وسپرورنه» بعيدا عن کل تمييز أو تمایز بين فثاته 
وطبقاته. فإلى أي حد تحافظ المؤسسات التعليمية 
على وحدة المجتمع ودمقرطه التعلیم» وتحقیق 
تکاف و الفرص بين المتعلمينء والتقلیل من حدة 
الفوارق الاجتماعية؟ 


ددات 
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تربيه وتعليم 


المؤْسّسات التعليمية آلية لإعادة الانتاج الاجتماعي 


حسب بورديو وباسرون؛ ذات 
وظيعة صراعيك. تعخس 
بحل جلاء الصراع الاجتماعي 
والتعاوت الطبفي 


إن من بين الأجوبة عن هذه الأسئلة وعن 
سابقیهاء ما سنتناوله من خلال المقاربة الصراعية»ء 
معتمدين على بعض نماذجها المتمثلة في كل من بيير 
بورديو 80۷1۲016۱ ۰۳ وجون كلود باسرون ۳2556۲0۲0 )1 
وبازل برنشتاين 86۳051610 ا85» وکولانز 6طااا. 


تتأسس أطروحة بورديو وباسرون على: «أن كل 
نفوذ يتمكن من أن يفرض معان معينة مشروعة» وأن 
يفرضها عن طريق إخفاء علاقات النفوذ التي هي 
أساس قوته» ويكون بذلك قد جمع قوته الرمزية 
الخاصة إلى علاقات النفوذ المشار إليها». ففى كتابيهما 
«الورشة»» و»إعادة الإنتاج» يركز بورديو وباسرون 
على دراسة النظام التعليمى من الداخل؛ أي دراسة 
طرق الانتقاء ونظام الامتحانات ومحتوى البرامج 
واللغة المستعملة داخل الم سات التعليمية» وکذا 
العلاقات الاجتماعية والتربوية القائمة؛ بمعنى دراسة 
الالیات والمیکانبزمات المدرسية الصرفة والخفية الق 
توجه مسألة تكافؤ الفرص التعليمية وتؤثر علیهاء مما 
جعل المولفین يطرحان السؤال التالی: هل يستطيع 
الفرد تغیبر وضعه الاجتماعی والاقتصادي - الحراك 
لاجتماعي- عن طریق تحسين مستواه التعليمي 
والثقاق؟ 


إن المؤسسة التعليمية حسب بورديو وباسرون 
ذات وظيفة صراعية» تعكس بكل جلاء الصراع 
الاجتماعي والتفاوت الطبقيء اد تعمل على تقسيم 
متعلمیها ال قات وطبقات اجتماعية: فة الطبقات 
المسيطرة وآخری مُسيطر علیهاء كما تعمل على إعادة 
إنتاج الورثة» لأن النظام التربوي يتطابق كل التطابق 
مع المجتمع الطبقيء فتكرس بذلك «النخبوية 
والفئوية»» محافظة على الوضع القائم الذي أنتجته؛ 
فالمتعلمون لا يملكون فرصا متساوية في التحصیل» بل 
إن الطبقة الاجتماعية والمنطقة الجغرافية التي ينحدر 
منها المتعلم تحدد نوعية التعليم الذي سيحصل 


_ 
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عليه لاحقا؛ وإذا كانت الثروة المادية تتراكم بأيدي 
القلة من أفراد الطبقة العلياء فإن الأمر نفسه يحدث 
تس اا م ها دل ذرهة الشرة الركاذيفية 
ومستواه الفكري مرتبط بامتلاكه للثروة المادية, 
وللمكانة والموقع الاجتماعي والرمزي؛ فالمتعلمون 
حسب هذه المقاربة غير متساوين منذ البداية في 
امتلاك الرأسمال الرمزي والثقاق» الذي يسهل عملية 
الاندماج والتوافق والتواصل التربوي بالمؤسسات 
التعليمية» وبالتالي النجاح الاجتماعي والاقتصادي. 


إن المؤسسات التعليمية تفرض مقاییس ومعایبر 
ثقافية ولغوبة معينة» هي في واقع الأمر قرب إلى 
ثقافة ولغة الفقات المحظوظة اجتماعبا واقتصادیاء 
فى حين آنها أبعد من نقافة ولغة الفثات المحرومة» 
الثىء الذي یجعل آبناء الطبقات الاجتماعية السائدة 
والمحظوظة يعيشون توافقا وامتدادا لثقافتهمء بل 
إن آغلبهم يقضي سنوات أكثر في التحصیل الدراسي» 
كما يحجزون مقاعد دراسية ق مؤسسات تعليمية 
راقية» تخولهم شهادات تُترجَم إلى منافع اقتصادية 
واجتماعية متميزة؛ مُشكلين بذلك ورثة للنظام 
الاجتماعى والاقتصادي والثقاق والسیاسی» وعلى 
الکن من الاه د سا اكات الد والمحروفة 
أنفسهم يعيشون قطيعة وانفصاما وتناقضا بين ثقافة 
أسرهم وثقافة المؤسسات التعليمية» مما يجعل هذه 
الأخيرة بعيدة وغريبة عنهم» مثلما هم غرباء عنها؛ 
ولك يتوافق أبناء الطبقات الفقبرة دراسياء كان لزاما 
عليهم أن ينسلخوا من رواسب ثقافتهم» فيتقمصوا 
أدوارا وطرقا وأساليب من التفکیر» ويتقنون لغات 
جديدة وسلوكيات معينة غريبة عنهمء يحددها نظام 
التفوق الدراسيء أي أن يمروا بعمليتين متلازمتين: 
عملية الانحلال والانسلاخ من الثقافة الأصلية 
0 06 تم عملية المثاقفة ‘Acculturation‏ 
وبذلك يستنتج كل من بورديو وباسرون أن المؤسسات 
التعليمية ومن خلال هذا الميكانيزم الثقاق» فهي 
تمارس العنف الرمزي والتعسف الثقاق» فتکرس 
التفاوتات والتباينات الاجتماعية» من خلال فرض 
أنظمة وأنساق تربوية وثقافية معينة» باعتبارها ثقافة 
التفوق المشروعة. 


وق نفس الاتجاه» نجد أطروحة بازل برنشتاين 
Bernstein‏ ۰825۱ الت تناولت العلاقة بين المؤسسة 
التعليمية والوسط الاجتماعی والثقافى للمتعلمينء 
اعتمادا علی المقاربة اللغوية واللسانبةء حبث رکزت 
هذه الاطروحة على اللغة داخل المدرسة کوسبلة 
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للصراع الطبقيء فالمؤسسة التعليمية حسب برنشتاين 
فضاء للصراع اللغوي واللسان» إذ يرى ان لغة ابناء 
الطبقة المحظوظة اجتماعيا وثقافياء والتى تنعت 
بالترميز اللغوي الواسع - القنن المرصن - تتسم 
بالغنى والاسترسالء إضافة إلى الترابط المنطقي والقوة 
الحجاجية» كما أنها تتميز بالترميز والتجرید» علاوة 
على استعمالها للعبارات الطويلة الغنية بالأوصاف 
والنعوت. وأدوات الوصل والفصل؛ بينما توصف 
لغة أبناء الطبقة المحرومة بكونها ذات ترميز لغوي 
ضیق -لقنن المقید- وتتسم بکونها لغة فقير 
وضيقة ومحدودة. ترتبط بالمحسوس والملموس كما 
آنها لغة مفككة البنيةء لا تخضع لعملیات التحلیل 
و کنتب all‏ اهاط la‏ 
يجعل لغة آبناء الطبقتین أو الفئتین في تفاوت وتقابل 
وتعارض» تنتج عنه تفاوتات ثقافية رمزية تترجم إلى 
تفاوخات اجتماعية واقتصادیة.... 


ووفقا لهذا التصورء فان الموسسات التعليمية 
عموماء تقوم بوظيفة اصطفائیه فوامها فرز 
المتعلمین إلى فثات طبقية اجتماعیه متراتبة ي سلم 
الحياة الوظيفية والسياسية والاجتماعية والاقتصادية» 
بناء على آیدیولوجیا ديمقراطية «الجدارة والاستحقاق 
16 بل إن هذا الانتقاء والاصطفاء» لم 
يعد يبرز كانتقاء اجتماعي وطبقي ي الان نفسه»ء 





وإنما كنتيجة طبيعية لسيرورة بيداغوجية ذات طبيعة 
سيكولوجية وفردية» تتمثل في اختلاف المواهب 
والقدرات والعؤفلات: المدرسية العقلية والثقافية 
الفردية وليس على أساس اجتماعي أو اقتصادي. 


ومن أهم الأطروحات التى تناولت مسألة لا 
تكافوٌ الفرص التعليمية» نذكر أطروحة کولانز 5مذاام> 
التى تؤكد أن التربية لا تلقن الفرد المعارف ولا 
تنمي قدراته الإجرائية» بل تمرر وتفرض عليه ثقافة 
الجماعة المسيطرة علی النظام التعلیمی» وتقدمها 
له كثقافة عالمية مشروعةء وبذلك فالفراد من خلال 
هذه الأطروحةء لا يتم نجاحهم الدراسی على أساس 
المؤهلات الذكائية والتقنية والمعارف الدراسية» بل 
على أساس الانتماء والخضوع إلى الجماعة المسيطرة 
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تربيه وتعليم 


المؤْسّسات التعليمية آلية لإعادة الانتاج الاجتماعي 


تقافياء وذلك بتمثل تصوراتهاء واستدماج قيمهاء ومن 
ثمء تفسر هذه الأطروحة ضغط الجماعات المسيطرة 
وهيمنتها على كل مجالات الحياة» من خلال الاعتماد 
على الشهادات فى عمليات الانتقاء والاصطفاءء علاوة 
على معايير التبعية الثقافية والأيديولوجية. 


وعلى العموم» فان الأطروحات السابقة توضح 
الأغداف والتواطق الخفی والضمنى الذي تنسجه 
المؤسسات التعليمية مع الطبقات المحظوظة, 
لتتكامل معها وتخدم مصالحهاء مما يمكن أبناء هذه 
الفئات من حصد النجاحات تلو الأخرى اجتماعيا 
واقتصاديا وسياسياء في حين ينعدم التوافق الثقافي 
والرهزى بين المؤسنات التعليمية والفتات الدنياء 
الثىء الذي يجعل أبناء هذه الفئات تحصد الفشل 
الاجتماعي والتعثر الثقافي الذي يترجم إلى فشل 
سوسيو اقتصادي؛ إن المدرسة من هذا المنظورء 
تتتج أوهاماً آثارها أبعد من أن تكون وهمية» بل 
إن وهم اللاتبعية والحياد المدرسیین» ودمقرطة 
التعليم» إنما هو مبداً ظاهر وسطحي يخفي آليات 
وميكانيزمات تقوم بها المدرسة لإعادة إنتاج النظام 
القائم؛ والصورة تنطبق على مؤسساتنا التعليمية» وما 
تخلفه من تفاوتات وتباينات اجتماعية وثقافیة» نکرس 
الوضع القائم المتمثل في تعميق الفوارق» وتحافظ 
على مصالح وامتيازات معينة لفائدة طبقات اجتماعية 
محدودة, فيما تدوس على مصالح فثات اجتماعية 
واسعة مقهورة» من خلال سيرورات تعليمية وتربوية 
تعمل على إعادة نفس البنيات الثقافية والإجتماعية 
والاقتصادية والسياسية. 
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صدر حديتا 
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علي مبروك 


الا ما مة والسياسة 


الخطاب التاريخي في علم العقانه 
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بقلم : غسان الكشوري 
باحث مغر مهتم بالشوّون 
الدينية والفلسفية 


حاولت أستاذة العلوم السياسية 
الدكتورة هبة عزت روف في ختابها 
الحیال السياسي للإسلاميين؛ ما 
قبل الدول0 وما بعدها» الصادر 


مراجعات 


ڪر 2 














الخيال السياسي تلاسلامیّین 
ما اکر .ا 


۳ 


والنشر» رصد حرحات السوال د. هبة رءوف عزت 
السياسي الذى يغرضه الواقع, چ 


ويطرع في ساحة الإسلامي 


والعالمي. 








هبه عزت ترصد حركات 





السوال السياسى 
«الکیال السیاسی 
للإسلامييل» 





العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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< ڪڪ 





کا يم هذا الكتاب مقدمة لتمهيد 
المقدمات» والذي يقع في ١66‏ 
J‏ صفحة:. والمقسم ال مقدفة 
وأربعة فصول وخاتمة على شكل 
فصل إضافء في حالة جنينية قبل أحد عشر عاما 
على شكل دراسة بعنوان «إسلاميون وديمقراطيون», 
وبحكم انخراط المؤلفة مبكرا في الصحوة الإسلامية في 
جيل السبعينيات والثمانينيات؛ فهي أقرب إلى دائرة 
الصراع الإسلامي في ساحة وغى «المفاهيم الحركية», 
وهي ترى تلك الساحة بحاجة إلى مناقشة تصورات من 
قبيل الدولة» والدولة الإسلامية. وكيف نفكر فى الدولة 
ونتخيلها بعد أن نكون قد فتحنا حوارا حول المتغير 
المفاهيمي للدولة الحديثة في صورتها القومية. لكن إذا 
كانت اندو له اس هو سای ای از 
عن «ثقب آسود پلتهم الأیدیولوجیا والتخلاق لصالح 
الهيمنة والتحکم ومصالح رأس المال»» فما الذي 
نحتاج إليه الیوم لفتح المجال آمام الخیال لیتخیل 
أو ليصوغ خیاله السیاسی؟ 


تورد المؤلفة أن غاية 
البحث في الدولة هي النظر 
الدولة كآلة للسيطرة وأداة 
للتعبير عن المصالح وانتهاج 
السیاسات العامة.. ولا یمکننا 
فك آضلاع المثلث الذي 
تقوم علیه؛ فهي قومية نشأت على الفکر القومي» 
وقطرية قامت على ترسیم الحدود الجغرافية لنفسها 
(واستباحت حدود الاخرین بالاحتلال)» وهي حديثة»ء 
لأنها نأسست على أركان فکر الحداثة الذي لا يؤمن 
بالغیب» ص‌۱۲. كما أن مراجعة فكرة «أسلمة» الدولة 
القومية القطرية الحديثة.. يحتاج إلى الإحاطة بالنقد 
العميق لأيديولوجيات من داخل منظومتها الحضارية 
كالماركسية.. وكفكر ما بعد الحداثة. لا تزال خطابات 
الإسلاميين تتمحور أغلبها حول مقارنة الشورى 
بالديمقراطية.. ولا يزال الهاجس الأكبر عندهم هو 
العلمانية» باعتبارها بديلا عن الحاكمية كمفهوم يتيح 
إدارة الدولة والتحكم بزمامها. بيد «آن كثيرا من خطاب 
الإسلاميين هو ليبرالي رأسمالي في جوهره ومتسربل 
بالديباجة الدينية» يسعى إلى الأسلمة بتنقية الهياكل 
من ظواهرها الرأسمالية من دون نقض لها» ص۱۸ 


وتشير الدكتورة رؤوف في هذا الكتاب إلى إشكال 
بالغ الأهمية؛ هو تقابل سؤال أية ديمقراطية وأية 





ان كثيرا من خطاب الإسلاميين 
ليبرالي رآسمالي في جوهره 
ومتسربل بالديباجة الدينيك 
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علمانية أمام السؤال الحديث؛ أي إسلام نريد؟ ورغم 
آنها لم تقف طويلا عند علائقية التقابل» وتحلل أبرز 
حدود التماس الممكن فبه, الا آنها تبقى أسئلة مهمة 
تنضاف إلى الجغرافية الفكرية المؤجلة. وترى أن جدل 
العلمانية والدين يعد أكثر حدة؛ لكونه يتعلق بالدولة 
والسلطان وليس بالإدارة السياسية.. وهو نقاش يخلق 
عند الإسلاميين بناء على أن العلمانية تعني إنكار الوحي 
وتحكيم العقل المحض والتخلي عن الحاكمية الإلهية؛ 
أي إنهم تعاملوا معها كمقابل للكفر والإلحاد وليست 
كمرادف للسياسة؛ أي إن العلمانية مرادف إفقاد الدين 
قوته وإخضاعه للدولة» وأن العلمانية وفصل الاسلام 
عن السياسة جدل أنشأه الاستعمار لإضعاف الأمة 
مند بداية القرن العشرين» وتصاعد تجدده ف العقود 
الماضية مع نهو حرکة الصحوق حتی تسترد الأسة 
شرعيتها وتعود إلى الاسلام ریادته فدولته فخلافته» 
وان هدف العلمانية تكريس الفردية وغايتها نسبية 
الاخلاق. 


نم 32د اف 
في کتابها مقومات الخیال 
یی مت نوم 
فضلا عن تجلیه في خطابات 
الإسلاميين وحاجته م لیه» 
والذین وضعتهم- أي 
الإسلاميين- في كفة واحدة, 
ولم تحدد منهجيا من 
خلال مبتغاها ما المقصود بالإسلامي في کتابها كحري 
أو نظري أو كفترة تاريخية؟ ومن هو الذي من خلاله 
نعرف «كيف يفكر العقل الإسلامي ويتخيل مفاهيم 
الشريعة والأمة والشورى والعدل وغيرها؛ أي كيف 
برب جر كريظة السياسة ف تصوره؟». 


من ظاهر الجدل السياسي إلى البحث في آفاق 
المعنى فى فصلها الأول ارتأت الدکتورة رقوف أن تعرج 
على المفاهیم للغوص في جدلیات الما قبل سياسيء 
لاعتبارها آدوات ضرورية لفهم الواقع وتخیله» وحتی 
نتمکن من فتح المجال آمام العقل المتلقی» لیستوعب 
آفاق المعی من خلال التحلیل المفاهیمی. لکن؛ وکما 
سبق وأشرناء لم تع رف لنا المولفة الخبال والتخبل 
الايجاي والسلی ف الخيال. إذا كان هذا الواقع الذي 
يعيشه الإسلاميون ويحتاجون فيه إلى مفاهیم يسعون 
من خلالها إلى اکتشاف حدود الخیال» فهذا الأمر يذكرنا 
بطريقة عكسية بمسألة الحدودء التي دأب الأكثرون أن 
يعرّفوها ولا يعرّفون المجال الذي يفصلنا عن الحدود؛ 
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أي المسافة التى يقع فيها الشىء وتفصله عن نهاية 
وعد وذ یال a‏ عن عذال ما سس 
فى المفاهيم» ونسعی لاكتشاف حدود الخبال ال آنه: 
محاولة للتمييز بين الخطاب السياسى ۳۵۱0 الواقعى 
والخطاب الفلسفي؛ أي بين ظاهر المنقول والبنية 
المعرفية أو المعقول (من العقل والتصور) التي تحدد 
حدود الخيال السياسى وتحكم الفعل السياسى الحري. 
كما أن الديمقراطية أيضا في الخطاب الليبرالي في نزعته 
النفعية يُحد نوعا من الخداع؛ حين يجرد الإسلاميين من 
عقلهم ويجعلهم فى موقف الدفاع فقط. وهذا الأمر 
بتيح التساؤل عن كنه الديمقراطية كصيغة لا تنفك عن 
سؤال الشورى الإسلامية. إضافة إلى کون نقط التلاق في 
المساحة التى تتحرك فيها الأنساق الثقافية الإسلامية 
للبحث عن المشترك لا عن التأويلات الصدامية مع 
الأنساق الفكرية الأخرىء تفضي إلى الجواب عن أية 
ديمقراطية تتوافق مع أية ٠‏ 

رویه إسلامية؟ 


ركزت المقلفة على أفق 
المعنى الفلسفی, ونسيت أفق 
المعنى السیاسن أو بالأحرى 
بنسى الغاركة؛ برهك بين هذه 
ااسطور أن الكتاب عن الخيال 
السياسي الإسلامي 


وق استكشاف خرائط 
الأنساق المفاهيمية لرسم 
ملامح التحليل المفاهیمی؛ 
ات اند خرص 
غمار اللغة الق هی «شرط 
قبلي للسياسة في الواقع 
والتنظير»» او كما یقول 
ترینس بول: «حین تسکت 
اللغة یکون البدیل لها هو 
تشظي الجماعة السیاسیة» وتوقف التفاعل بين عالم 
الأفكار والعالم المادي المحیط ویکون الخطر هو 
اندلاع العنف». ص١‏ لكن الدکتورة رژوف تؤكد في 
بداية حديثها عن اللغة ان المفاهیم لا يمكن ادراکها 
أو ضبطهاء مستدلة بغال الذي رجح ذلك إلى عدة 
عوامل» منها أنها تعكس إنجازات تاريخية تتضمن مُثلا 
وقيما (مثل الأمة» الشريعة أو الدولة» المواطنة).. وأنها 
- أي المفاهيم - تحمل أفقا مستقبليا منفتحاء ولهذا لا 
يمكن مطابقتها مع الواقعء كالذي يتخلل الديمقراطية 
من مثالية. في حين أن تمثلها الخارجي هو عميلة 
تحولية في التاريخ» مما يكسبها انفتاحا وارتباطا مع 
الأنساق الفلسفية لا العلوم الطبيعية. وقفت المؤلفة 
طويلا واستنجدت بالمدرسة التفسيرية الألمانية» لسبر 
أغوار المفاهيم لغويا وألسنيا في سياق تحولها داخل 
الخطاب» وتنقلت من نظرة فتغنشتاين للغة على أنها 
مفعول به في يد اللاعبين السياسيين.. إلى غادامير الذي 
اعتبر أن للغة روحا وللحرف أيضا روحاء باحثة عن 
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آفاق للمعنى. ومتجاوزا لأفكار هايدغرء ذكر غادامير 
أن «التفسير والتأويل هما حوار بين الباحث وصاحب 
النص الأصلى وسياقات كل منهما تاريخية؛ لأن القول 
إن فهم النص لا يتم إلافي ضوء سياقه التاريخي 
فحسبء هو إغراق في النسبية.. وآن للنص روحا وللغة 
حقيقة» ص۳۷. وبما ان التعبير عن معن واحد يتم 
من خلال كلمات متعددة, فاللغة ستظل عاجزة عن 
الإحاطة بالفكر. وبالتالي يستوجب غادامير دراسة 
ا وي ل د ےا هب 
إليه فتغنشتاين الذي اعتبر اللغة أداة» بأننا نستطيع 
التحكم ف الأداة ولا نقدر على السيطرة على اللغة. 
ورفض تفكيكية دریدا أو اعطاء السلطة العاملة للقارعء 
على النص. كما أن التفسبرية عند غادامبر لا تنشغل 
بالنص فقطء بل بفن الفهم ذاته والتنظير له ولعلاقته 
بالمعنى وبالوجود والفلسفة والتاريخ. ومن هنا ترى 
الدكتورة هبة أهمية فهم 
نصوص متعلقة بالوحي, أو 
الفقه»ء أو النص التاريخى.. 
أي الاستفادة من التأويلحة 
الغاداميرية للوصول إلى 
آفق المعنى. لكنها في نفس 
الوقت» کرت على آفق 
ال ا 
ENE‏ 
بالأحرى ينسى القاری» 
برهة نين هذه السطورء آن 
الکتاب عن الخیال السیاسی 
الاسلامی؛ بمعنى آنها تجردت مع فلسفة الفهم» ولم 
تربط على الأقل تفسيرية اللغویین بأمثلة عن المعنی 
السیاسی لبعض المفاهیم. لا عن آفاق المع الأكثر 
تجردا. نتعمء لقد حاولت الربط بين الحقل اللغوي 
بالفلسفي انتقالا إلى السياسي التمثلی» لکن السطور 
التي سبقت لم تكن تسمح بالتعالي الكانطي والماقبلية, 
حسب تعبيرهاء لتربطه بالخبال الاسلامي بحلقة 
مفرغة؛ كما هو انتقالها مثلا من كيف صاغ الاسلامیون 
خطابهم (وهی نفسها لم تتکلم عن خطابهم بقدر ما 
جردت اللغة عن الخطاب» ناهيك عن کونه اسلامیا)؛ 
إلى «سؤال لماذا صاغوه بهذه الكيفية» على الرغم من 
وجود بدائل مختلفه للاجتهاد». 


ومن ناحبة آخری» تلمست المولفة ضرورة النظر 
إلى انتقال المفاهیم إلى «الأساطير التي تحکم الخبال 
السياسيء أي معرفة الرؤى المهيمنة على النسق 
المفاهيمي التي تشكله بصورته المحددة في مرحلته 
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التاريخية» والتى تؤدي إلى كشف المتغير والثابت.. 
المقدس والعقلي» ص::. آما علم الاجتماع» فينظر إلى 
الأساطير من ناحية تحليلية ويعتبرها أداة لفهم الواقع 
وللتفسير.. وحسب بيرك بيتر فهي تعبير عن اللاوعي 
غير المناقض بدوره للعقلانية» وهي مساحة من 
مساحات العقل الانسان. وتتجلی الأسطورة - حسب 
المؤلفة - في مجاز أو استعارق, تتمکن من السيطرة على 
العقل. كما الحال مع الاستعارة الذهنية في التعریفات 
المفاهيمية» لدی جورج لایکوف» الذي اعتبر المجاز 
أو الاستعارة آکثر من کونها آسلوبا بلاغیا؛ بل هي 
طريقة تفکبر تتم بها إعادة تشکیل الخرائط الذهنية 
والمفاهيمية» کاستخدام الوطن الاي آو الدولة الصديقة 
ق الخطابات السياسیة. وخلصت المقلفة ق نهاية هتا 
الفصل إلى طرح تساؤل عن الإمكانية التوليدية للتیارات 
الاسلامية» بين التشکل والاصطناعی بعیدا عن مناخ 
ااشست او لاه 2 


وق الفصل التال 
المعنون ب «مجله «المنار» 
بين خرائط التفكير ونسق 
الخطاب»» قامت المولفة 
هبة رووف» بمسح شبه کي 
لاهم المتغبرات الدينية من 
آنفسهم فى مجلة «المنار 
تن ييا تسد 
بمجله «المنار» للشيخ رشيد رضا. ولمکانه المجلة 
العلمية وتاريخهاء حاولت الاقتراب من آراء الاسلامیین 
وحدود تفکرهم على امتداد سنوات صدور المجلة 
منذ عام ۰۱۹۹۸ وتنقلت بين هموم ومراجعات 
الإسلاميين الحركيين في العمل السياسي داخل جهاز 
الدولة. بيد أن مسحها بقي محص ورا بتجربة خاصة 
ومرتهن بجغرافية فكرية في مصرء وبالتالي لا يتيح لها 
مسحها إشراك الإسلاميين خارج المنطقة. ولتصور 
السياسة والانتخابات والعنف» مرت المولفة من 
السعید حبیب عن جماعة الجهاد.. إلى صلاح هاشم 
عن الجماعة الاسلامیة.. إلى أي العلا ماضي عن حزب 
الوسطء إلى عصام العريان القيادي الإخواني.. إلى جمال 
سلطان السلفي المستنير. ولتصورات الدولة والمشروع 
الاسلامی وجدلية الدین والدولة» استحضرت علا 
النادي» وحامد عبد الماجد» ومحمد عمارة, وطارق 
البشری» ثم مرورا بالمسألة القبطية الحساسة» آنذاك» 
وحضور التخر الدبی فق الساحة المدنية والدينبة 
متمثلة في سامح فوزي الباحث القبطی» وهان لبیب. 





الخیال الإسلامي العربي 
مسكون بعكرة العجمة على 
الإسلام: وداتم الترحيز على 
الآخر - الغرب؛ الآخر الموستعمن 
المهیمن المسيحي. الیهودی 
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وذکرت عن مسألة المرأة وتحریرهاء عبد السلام 
بسيوني وصافيناز كاظم»ء وكتابات توفيق الشاوي عن 
فقه الشورىء قبل الانتقال إلى المواطنة والعولمة 
والديمقراطية والليبرالية وحقوق الإنسانء وحاولت 
المؤلفة» بعد مسحها هذاء أن تحلل ماورائيات نصوص 
مجلة «المنار»» وذلك من خلال ثلاثة مداخل: ملامح 
النسق المفاهيمى الذي تعكسه النصوصء وخصائص 
النسق المحكوم بالمرجعية» والذهنية والخيال المؤطر 
لتفكيرهاء والنظر ي التناص المقارن والموازي» لتخلص 
إلى التالي: 


تسف الدولتة العرمانية كخطر وا هة الخيال 
الاسلامي» ويعيق تفكيره نحو تصور جديد للدولة إلى 
جانب عدة اشکالات کالعلماثية واللبرالية والاهتمام 
بالاقتصادی العسکری على حساب الدیمقراطی الشعی. 
ولما فکر هذا الخبال في 
إمكانية أسلمة أبنية العمران في 
البناء اللیبرالي حسب التصور 
الرادیکای» وجد منطقها 
مغاير لفلسفة الاجتماع 
الاسلامی. وتشکل إشكلية 
«الفتنة الکری» تحولا 
محوريا في التاريخ السياسي 
الإسلامي ومعوفا كبيراء يبرر 
اتقاءها» حسب الجابري ف 
كتابه «العقل الأخلاق», 
قبول العيش باستكانة تحت الحكم الذي أصله فتنة. 


- الخيال الإسلامي العربي مسكون بفكرة الهجمة 
على الإسلامء ودائم التركيز على الآخر- الغرب؛ الآخر 
المستعمر المهیمن الم الیهودی.. ق غیاب 
اهتمامه بالحرکات والاقکار الاسلامية غير العریب ؛ 
کالاسلام في إفريقيا والبوسنة وإندونيسياء أو البحث في 
المساحة الممتدة على المشترك الایجای. ۱ 


- غلبة العقلية السجالبة بدلا من العقلية 
الاجتهادية» لا سیما حول المسائل الفرعیة» وهو ما 
خلق لدی الدکتورة هبة تساولا افترضت فيه بحثا 
جانبياء عن تدن الأفق المعنوي للمقالات في المجلة, 
مع مستوى كتابات المرجعيات الحركية الإسلامية ي 
ذلك الوقتء کالفرضاوی والغزالي والعنوشي. 


- ثم غياب التخصصية الشرعية والنظرتين 
الاجتماعية والسياسية لدى الإسلاميين. وكل ذلك أنتج 
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«لغوا آیدیولوجیا غزیر الکم فقير النوع»» فشل في 


وق الفصل الرابع من الکتاب» رک زت الدکت ورة 
هبة» على اعادة تشکیل الخیال لاستشراف المستقبل» 
وذلك عبر لعبة مفاهيمية تقوم على تغیبر المقدمات 
ودراسة السیناریوهات لتغیبر النتائج. وکما هو دارج 
في الفقه الافتراضي بما یعرف بمنهج «أرأيتيين» 
ار هذه الجالة جي اه ان مهن نو 
آمور مفاهيمية لتطویر سقف الخبال واعادة بناته. 
منها إشكالية الأمة» حبث ارتبط هذا المفه وم عبر 
التاریخ السیاسی الاسلامي بالدولة. وتم اعتباره بمثابة 
تراکم آسمی لقوة الدولة كما عند المودودی. وذهب 
آخرون إلى اعتبار الوصول 
ال الحکم هو سبيل بناء 
الأمة. فیما تم تقدیم 
الدولة كحقيقة أخلاقية 
وحضارية وتاريخية أسمى 
في تصورات أخرى. ولهذاء 
اقترحت الدكتورة هبة اربعة 
مفاهيم لإعادة مفهوم 
الأمة: مفهوم الفطرةء 
والعالمين» والمجتمع المدنی 
العالمي» ثم المجال 
العام. تستشرف المؤلفة 
أيضا الحاجة إلى «الذات 
الفاعلة»» التي انتقلت من المجال العام إلى الشارع 
السیاسی. فالسنوات الاح شهدت اهتماما كيرا 
داخل الدوائر الأكاديمية بمفه وم الحرکات الاجتماعية 
ومفه وم المجال العام؛ أي الساحة العامة التى 
اعتبرها هابرماس مساحة للفعل التواصلی» وها عرف 
بديمقراطية التشاور والتداول. وظهرت معالم التغیبر 
ف المجال العام (المؤلفة هنا تقصد مصر دون الاشارة 
إليها!) عبر الفضاء الاعلامی» والفضاء الالک‌ترون» 
واتساع المساحة المكانية +السكنية والحرکية-» لکن مع 
ذلك يصعب التنب و بالواقع وتوقعه بسبب التراکم 
الزمنی» حسب هابراس المعتمد على اللحظية-التلقائية 
واللاتناظریة. 


وق خاتمتها المعنونة ب «من الدولة ال التجدید». 
دعت الدکتورة هبة إلى التحرر من تغول الدولة 
کمفهوم یفرض نفسه على الخیال الفردي الاسلامي أو 
علی الخیال الجمعی» وذلك بنجنب «الثقب الاسود» 
للحداثة» بحتمية معرفة موازية للدولة العربي ة مع 


دعت الدختورة هبه في ختابها 
إلى تجنب «الثقب الاسود» 
للحداثة. بحتميك معرفة موازيك 
للدوله العربية مك الحركات 
الاجتماعیت: وللمجال العام مع 
المجتمع فى منظوم1 الإسلام 





الحركات الاجتماعية» وللمجال العام مع المجتمع فى 
منظومة الإسلام. وبمحاولة قلب نظام التفکیر» من 
خلال التركيز على ماهية المشروع الفكري للتنظيمات 
الاسلامية» الق لم تجب عن سوال النهضة أو قالب 
الخلافة» ولا عن أية شريعة لأية أمة؟ ولتجديد أمر 
الدين تقترح الدكتورة هبة أمرين: الأول هو فهم 
الصيغ الاجتماعية والسياسية لإدارة القوة والسلطة 
في المجتمع» وهو تقريبا ما یف سره غياب التشكلات 
الاجتماعية كالتعاضديات العمالية والحرفية في فكر 
الاسلامیین کانتقال تدریجی ال السلطة. لا كما زعم وا 
شخب 4 «اس داد الدولة الا ا كما حب عل 
دعاة الدولة الاسلامية أن یعیدوا اختراع الدولة» بشکل 
حتمي» عن طریق تحرر عقلهم السیاسی من الدوله 
القومية. والأمر الثان هو 
ر التدین ومظاهه؛ 
ومعنی الشوری والاستشارة. 


آظهرت المولفة هنا فى 
آخر هذا الکتاب ان الحداة 
الاسلامي» وحصرتها ي سياق 
صراع أثر المفهوم كربط 
الحداثة «الراجهالية» آکثر 
من حاجتهاء على الأقلء 
إلى خيال مفهوم الحداثة 
نفسه»ء والذي ترفضه 
المولفة» وتستبدله بمفهوم «تجديد أمر الدين» من 
دين وتدين. وكما تقول عن الحداثة إنها «ابنة مشروع 
الاستنارة»» فقد حق لأي حداق (قياسا) أن يرفض 
الشورى مثلاء بدعوى أنها «حالة جنينية» للفتنة 
الكبرى في الاسلام. 


يغلب على أواخر الكتاب جانب من «الوعظ 
الأکادیمی»» والإشكال التقابلی: هذا بذاك, ولو بنوع 
كل نا قيس TOE‏ شام ولبس مت فا شا 
لکن تأطير المفاهیم ف صراع التعالقات ف كلا الطرفین: 
الاسلامی والحداثة» لا يفضى إلى توسیع آفق المعنی كما 
تتشده» والذي يحتاجه أي «خيال فكري» إيجابي. فلا 
صراع الحداثة فى هذه الفصولء منح الحداثة تعريفا 
بخدر او ان سس تار 
على مائدة الإسلام الحري» قدم تصورا للسياسي أو 
للاسلامی أو للخيالي المحض مساحة لنقاش أوسع؛ 
ولا خدم عنوان الكتاب الذي تاهت عنه ماقبلية وما 
بعدية الدولة. 


دوا 


۲۰۱۵ - )۱٤( العدد‎ 
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اصدارات مؤسسة «مؤمنون بلا 
حدود للدراسات والأبحاث» 


يمكن للقاری أن يتعرف على تفاصيل 
اوق عن کل هذه الاصدارات وغيرهامن 
اصدارات المؤسسة» بالاضافة إلى التعرف 
على مراکز البیع والمکتبات التي تبیع 


جمیع |صدارات المؤسسة عبر ريوع 
الوطن العربي عبر الولوج لموقع مؤسسة 
«مومنون بلا حدود للدراسات والابحات» 
الخاص بالکتب على الرابط الرسمي التالی: 

book.mominoun.com 





إضدارات 


المرأة والألوهة المؤنثة 


ميادة ڪيالي 


المرأة والألوهة المؤنتة 


قي حخضارات وادي الرافقدین 


۴ 

< ی‎ 7 XK” 
> و‎ 
>>, 





9 2 ی الباحثة السورية المتخصصة 
۵ _ ف تاريخ الحضارات القديمة»ء ميادة 
كيالي» في كتابها «المرأة والألوهة 
المؤنشة فى حضارات وادي الرافدين», 
الضوء على المكانة الإجتماعية والدينية للمرأة في وادي 
الرافدين» وهي المكانة التي يقول عنها الباحث خزعل 
الماجدي فى تقديمه لهذا الكتاب» إنها «مكانة جيدة 
نسبیاء رغم أنها بدأت تتراجع بعد هذا الانقلاب 
متدرج الخطوات» فقد كانت تجري هذه الخطوات 
بتسلسل واضح. وبتصاعد واضح حت نصل إلى 
ظهور أسطورة الخليقة البابلية (إينوما ایلیش)» وهي 
أسطورة مفصلية کبری» لنلمح تبدلاً نوعياًء بعدهاء 
سيكون مقدمة لإتمام خاتمة الانقلاب الذكوري 
مع مجيء الأديان التوحيدية الشمولية (السماویق)» 
وهي (اليهودية والمسيحية والاسلام)» والتي ستعلن 
الانتصار الذكوري الأخير». 


تضمين هذا الکتاب» الصادر حدیثا ضمن 
منشورات مؤسسة «موّمنون بلا حدود للدراسات 
والأبحاث» عن «المرکز الثقاق العری» في الدار الببضاء 
وببروت» مقدمة وفصلین کبیرین یتضمنان مباحث 
کثبرق الأول حول «المدخل النظري لدور المرأة 
ومكانة الإلهة فى حضارات وادي الرافدین» والشان 
حول «المدخل العلمي لدور المرأة ومكانة الالهة في 
حضارات وادی الرافدین»» والکتاب ف الأصل هو رسالة 
تقدمت بها الباحثة السورية ميادة كيال لنیل شهادة 
الماجستیر من كلية الحضارات والأديان في جامعة فان 
هولاند» تحت شراف الدکتور خزعل الماجدی. 


وق تقدیمه لهذا الکتاب. الواقع ق ۲۳۹ صفحة 
من الحجم المتوسط. يضيف خزعل الماجدي «رضعنا 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 





ور 


اصدارات 


هذا الکتاب في منطقة رصد علمية عالية لأكبر حدث 
بشري طبعت آصابعه کل تاریخنا ببصمات الرجال 
المتباهين بفحولة بيولوجية» سرعان ما تحولت إلى 
فحولة حضارية ودينية وثقافية» أضعفت المرأة ونالت 
من قيمتها وأهميتهاء وبذلك ضعفت المجتمعات» 
ووهنت الحضارات» واطلق الشروع فى بناء غابة 
جديدة داخل الحضارات والأديان» یعبث فیها الرجل 
على حساب تقذم البشرية ورقيّهاء وتکون سبباً مهما 
لتدهور آریء اليوم» آنْ تشخيص التعسف الذكوري 
والانتصار لمكانة المرأة التي تليق بهاء اجتماعياً 
وارب اصبح مقیاسا لفهمنا الدقیق لتحصر او 
تخلف المجتمعات» فحیثما نری المجتمع (رجالاً 
ونساءع) قد فهم الدور الذکوری المتعسف وانتصر 
لمكانة المرأة» عرفنا أن ذلك المجتمع يسير فى الاتجاه 
الصحیح, وكلما ازداد رة: المجتمع وتحضره هنا تکمن 
أهمية الکناب» تلك الأهمية الق تضعنا أمام الشرط 
الأول للحضارة» وهو تحير المرة» ثم تأق» بعد ذلك» 
مستلزمات الحضارة من علور وعمل وتعلیم وانتاج 
وغير ذلك. ومع سقوط هذه العكعارات» ازدادت 
مكانة المرأة وسقطت سجون الانقلاب الزكوري فيه. 
فالكتاب يعطينا المفتاح الأول» ويترك لنا فتح بقية 
الأنواب». 


ابن رشد: السياسة والدين بين الفصل والوصل 


لفى بن تمساء 


ابن رشد 


النسياسة والدين بين الفصل والوصل 





شعی الباخث التونسی المتخصص ق 
الفلسفة: مصطفی ين تمسك فق کتابه 
تن ان اه العامة 1ه 

05 بين الفصل والوصل»» ي تغطية جز من 

لنقص الحاصل في الدراسات المتصلة بالديني والسياسي 

اء وخاصة ن الدراسات الرشدية المتصلة بعلاقة 
الدین بالسياسة قليلة العدد مقارنة مع الأبحاث المتعلقة 

باشکالیات الفصل والوصل مين الفلسفة والدین. 








ویوضصح بن تمسك ي تقدیمه لهذا الکتاب» 
الصادر حديثا ضمن منشورات موّسسه «مومنون 
بلا حدود للدراسات والأنحاث» عن «المرکز الثقاق 
العری» في الدار البيضاء وبيروت» أنه يروم تحقيق 
أهداف متعددة» وهي: 


آولٌ هدف راهني يعن بالتعريف بنموذج عربي 
وسيطي ناضل ضد تعنت رجال الدين وادعائهم 
امتلاك الحقيقة المطلقة» وعارضء آیضا التوظف 
الأيديولوجي والسياسي للدين» وقد كان ابن رشد احدی 
ضحایاه. ثانیاء دحض الأاطرويهة المدافعة عن نظوية 
تلازم التطرف الديني الاسلامي بظاهرة العولمة» لأن 
التطرف الديني قدیم قدم التراث العری - الاسلامي 
وقد اقترن دوما بالتط رف السیاسی. وثالثا» تحاول 
وسائل الاعلام الغربية والعربية الموالية اقناعنا بأن 
الصراع «ما بعد الحدان» لم يعد حورا بل هو 
ثقافي» وبناء علیه» فهي لا تقدم لنا حلولاً جذرية 
للقضاء علی الأسباب العفيقة للتطرف من الجهتین؛ 
بل تکتفی باستخلاصات مسرعة» من قبیل ما 
يذهب إليه بعض الدارسین من أن الأصولية أصيلة 
في الإسلام» وق ظروف الأزمات تعود إلى الظهورء 
باعتبارها الجن الأصيل من ماهيته. 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 


۱۱ 





ور 


اصدارات 


یتضمن هذا الکتاب الواقع ف ۲۶ صفحة 
من الحجم المتوسط مقدمة وستة فصول» هي: 
العقدماف الا د لالم السایم» وض ادر 
ثقافة ابن رشد السياسية والدتنية» وسياسة المدن 
ودساتبرهاء وشروط الحکم الرشید» والسیاسی والدينى 
والفلسفي: الحدود الابستمولوجية والحدود المجالية» 
ثم محنة ابن رشد وانتكاسة العقلائية العرييتة؛ 
وفیه یبرز الباحث التونسي خصوبة المقاربة الرشدية 
وقدرتها «البرهانية على التکیف مع عصر العولمة», 
معتبرا أن راهنية ابن رشد هي بعینها راهنية القضایا 
الى آثارهاء وقد طغت علیها احراجات الفصل 
والوصل بين الحكمة البشرية والوحي الالهي. 
ویخلص الباحث في نهاية کتابه إلى ان «الدین الموصول 
بالسياسة ليس دين الفقهاء المتزمتین» ولا دين الفقهاء 
المتزلفین للبلاطات» بل هو دين الفضائل والفضلاء؛ 
أي «صفوة التخیار». ویذکر لنا ابن رشد نماذج 
تاريخية من هذه الصفوة, على رآسها النی» والخلفاء 
الراشدین» وابن تومرت» وآبو یعقوب پوسف. فهؤلاء 
لم يسو الدین ولا دین وا السياسةء بل رسموا 
للتدیی الساسی وا لتشرنع الدمى مقاصى متك 
يسع کل و مجاله ال تجسیدها ن اطار استراتيجية 
دناء مجتم ع الفضاتل». ۱ 


نصوص حول القرآن 


علي مبروك 


نصوص حول القرآن 
في السعي وراء القرآن الحي 





صوص حول القران: ٤‏ السعي وراء 
القرآن الحي» هو عنوان الكتاب 
الجديد للباحث والأكاديمي المصري 
المتخصص فى الفلسفة» على 
مبروك الصادر ضمن منشورات مؤسسة «مؤمنون بلا 
حدود للدراسات والأبحاث» عن «المركز الثقافى العری» 
في الدار البيضاء وبیروت» والذي يوضح فيه منذ البداية 





أن «السعي وراء القرآن الحي»- في هذا الكتاب- لا يتعلق 
بي سعي إلى طرد الدين من واقع الناس» بحسب ما 
قد يتقوّل البعض عن عمد وسوء قصد- بقدر ما يتعلق 
بالسعي إلى تحرير الدین» نفسه» من قبضة خطاب لا 
يكتفي بالحط من شأن الانسان» بل يضطر في سعيه إلى 
تثبیت هذا الحط إلى التنقيص من جلال اللهء وضرب 
أسوار الجمود والصمت حول القرآن. 


ويشير مبروك في تقدیمه لهذا الکتاب» الواقع في 
۵ ضفحة من الحجم المتوسط ال أن «مابهدد 
مسار اکتمال التحول الديمقراطي في العالم العريء بما 
يعنيه من خطورة اختزال التحول الديمقراطي في مجرد 
العملية السياسية فحسب. اذ يبدو أن اکتمال هذا 
المسار مشروط ببناء خطاب للانسنة؛ بتحرر فيه الله 
والقرآن من التصورات التي تجعلهما یحضران کمجرد 
قناعین لسلطة مستبدة. والحق آن متانة الارتباط نين 
الله والقرآن والانسان تبلغ حداً من الجوهرية یکون 
معه تحریر التصور الخاص بالواحد منها شرطا في 
تحرير التصور المتعلق بالحدین الاخرین». 


ویتضمن الکتاب استهلالا وثلاثة فصول, الأول 
بعنوان «القرآن... من أجل السلطان!»ء والفان بعنوان 
«القرآن من أجل الانسان» یتناول فيه الباحث 
المنطق الحاکم لظاهرة الوحيء والوحي وحال 
العرب» وقرآن ما قبل المصحفء والقرآن وشروط 
الواقع اللغوي أثناء التنزیل» ثم عن القرآن وفعل 
الفراءة وإنتاج الدلالة. آما الفصل الثالث فخصصه 
الباحث للغات فى القرآن» حبث يخلص ال أنه «اذا 
كانت دعوی الاسلام الواحد الذي يلزم تطبیقه في کل 
مكان بصرف النظر عن أي اختلاف ثقافي وجغرافي بين 
البيئات التى ساد فيها الاسلام» هی أحد الدعاوى 
الأكثر مركزية لخطاب التعالي بالسلف» فإنه يلزم 
التنويه بأن هذه الدعوى لا تتفصل عن التصور 
المستقر فى هذا الخطاب للقرآن كصفة قديمة لله (بما 
هو كلامه)؛ وليس کخطاب للعباد» وهو التصور الذي 
يجد أصوله عند الآباء الأوائل لهذا الخطاب» وعلى 
رأسهم الشافعيء وابن حنبلء والأشعري. وبالطبع» 
فان ذلك يعن ان تصور القران كخطاب للعساد. 
وعلى النحو الذي يجعل الانسان داخلا في تركيبه 
(تنزیلا وتأويلاً)ء وهو ما سيفتح الباب أمام ضروب 
من التشكل المعرق والسياسي والمجتمعي التى هي 
الشرط اللازم لفاعلية حقيقية تؤسس لإخراج العرب - 
وربما المسلمين جميعاً - من المأزق الذي ينحبسون 
فيه على مدى قرون». 


دوا 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 
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اصدارات 


صورة ابن رشد في الفکر المغري المعاصر 


عبد النبي الحري 


صورة ابن رشد 


في الفكر المغربي المعاصر 


١ 1 - 8 





المركز الثقافي العربي 


9 قَدِّم الباحث المغربي عبد النبي الحري في 
يي كتابه «صورة ابن رشد في الفكر المغربي 

المعاصر» صورة عن الدراسات الرشدية 
6 المغريبة» والق لم ترسم برآي الباحث 
صورة موحدة منسجمة لفیلس وف قرطبة ومراکش» 
ولکنها رسمت له صورا مختلفة ومتنوعة» بل متناقضة 
ومتضاربة» تم الوقوف على ثلاث صور متباینه 
بدأت معالمها تتشکل منذ البدایات الأولى للدراسات 
المغربية حول ابن رشد. بمناسبة تنظیم ندوة «ابن 
رشد ومدرسته ق الغرب الاسلامی» سنة ۱۹۷۸, واستمر 
ذلك التضارب ق الموقف من أن الولید وفلسفته حى 
الوقت الحالي. ۱ 


لايدعي الباحث في هذا الکتاب» الصادر ضمن 
منشورات مؤسسة «موّمن ون بلا حدود للدراسات 
والأنحاث» عن «المركز الثقاق العری» فى الدار 
البيضاء وبيروت» والواقع في 70 صفحة من الحجم 
المتوسط: تقدیم بدیل عن الدراسات السابقة» ولکنه 
يسعىء كما یقول الحريء إلى أن یکون مساهمة تحرکها 
رغبة علمية متخصصة ف الدراسات الرشدية المغربية. 


يتضمن الکتاب» وهو في الأصل أطروحة نال 
بها الباحتث هوهق الفاسته من جامسة مد 
lig‏ وا يانه اليك 
بعن وان «نشأة الرشدية المغربية وتطورها»» والثانی 
بعنوان «صورة ابن رشد عند محمد عابد الجابري», 
والثالث حول «صورة ابن رشد عند طه عبد الرحمان». 
ثم الباب الرابع حول «الصورة الدلالي ة - الإشكالية 
لابن رشد عند محمد المصباحی». 


ويخلص الحري في كتابه إلى أن هناك فرقا بين 


الدراسات الرشدية المغريية والدراسات الرشدية 
المشرقية» ففی الوقت الذي عرفت فيه الدراسات 
الرشدية المشرقية نقاشا بين تبارات مختلفة» کل واحدة 
منها تدعي آنها هي الممثلة للروح الرشدية الحقيقية, 
نجد الدراسات الرشدية المغريبة قد عرفت قابا 
محتدما نين التبارات الرشدية والتیارات اللارشدية» وقد 
بلغت نزعة تمجید ابن رشد آوجها عند المفکر الراحل 
محمد عابد الجابري الذي دافع فى جمیع آبحائه عن 
أطروحة مركزية» وهي أن الرشدية شکلت قطيعة 
إيستمولوجية مع الفلسفة الاسلامية المشرقية... على 
المستویات كافةء المنهجية والمفاهيمية والإشكاليةء 
مما يجعلهاء أي الرشديةء مفتاحاً لتحررنا وتقدمناء 
الفكري والعلمي والسیاسی» وهو ما جوبه بانتقادات 
مختلفة» تباينت درجة حدتها من مفكر إلى آخر. 


ويشير الحري إلى أن النقد الجذري لأطروحة 
الجابري سيصل حدوده القصوی عند طه عرد 
الرحمن الذي وصع تصورات ابن رشد والجابري € 
خانة واحدة» سلط عليها كل ما استطاع إليه سبيلاً 
من معاول الهدم ووسائل التقويض» بلغت درجة 
الخروج عن قواعد الصناعة الفلسفية واللجوء إلى 
منطق الاتهام والتكفير العقدي. لم يكن طه عبد 
الرحمن وحبدا في نقده لابن رشدء بل نجد هذه النزعة 
حاضرة عند عدد من الباحشین المغاربة؛ ومن بينهم 
عبد المجید الصغیر» وجمال الدین العلوی» ومحمد 
المصباحي» وعلي آوملیل. 


ددات 


العدد (۱6) - ۲۰۱۵ 





ع1 




















يقدم تقرير مفوضية 
الأمم المتحدة المختصة 
بالعنقف اس اش 
بالنزاعات» والذي يغطي 
الفترة من يناير (کانون 
الثاني) إلى دیسمبر (کانون 
الاول) ‏ ۲۳۰۱۶ معلومات 
خطيرة وحقائق مروعة عن 
«العن_ف الجنسی المتصل 
بالنزاعات»ء والمقصود 
به الاغتصاب والاسترفاق 
الجنسىء والبغاء القسری؛ 
والحمل القسريء والتعفیم 





القسريء والأشكال الآخری 
التي لا تقل خطورة عن 
العنف الجنسى الذي 
يُرتكب في حق النساء أو 
الرجال أو البنات أو الأولادء 
وتكون له صلة (زمنية أو 
جغرافية أو سببية) مباشرة 
أو غير مباشرة بالنزاع» 
وهو العنف الذي تمارسه 
الجماعات المتطرفة فى 
مختلف مناطق العالم 
کاسلوب من آسالیب 
الارهاب. 





ویرکز هذا التفریر» 
والذی قدمه آخبرا الأمين 
العام ناليم المتحدةء بان 
کي مون» على ۱٩‏ حاله قطرية 
توجد عنها معلومات موئوفة. 
ویشمل التفریر ۲ نزاعاء 
وخمسه بلدان خارجهة من 
النزاع» وحالة اضافية واحدة 
من الحالات التي تدعو إلى 
القلق. ويسلط التقرير الضوء 
عل الاجضراءات المتخنة 
والتحدیات التي تواجهها 
الدول» وهي تحاول أن تحمي 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 








المتصل بالنزاعات فى 
العالم العربی ` 


المدنیین من هذا النوع 
من العنف. ويورد التقریر 
آیضاء معلومات مستکملة 
عن الجه ود التي تبذلها 
سف ال المتهدة: 
بماق ذلك عمل الشبكة 
المشتركة بين ال وکالات» 
مسادرة الأمم المتحدة 
لمناهضة العنف الجنسی 
فى حالات النزاع» وعن 
المساعدة التقنبة المقدمة 
من فریق الخبراء المعنی 
بسيادة القانون والعنف 


























ويتضمن توصيات لتعزيز 
الجهود الجماعية الرامية إلى 


مكافحة هذه الجريمة. 


العالم العربي 


ويكشف هذا التقرير 
في شقه العرن عن ع: 


مرتع للعنف الجنسيء 
ففی مقديشو وحدها تم 
سول ۱ 1 حالة عنة 
ستة آشهر» بینها ۷۰۰ حالة 
اغتصاب» إضافة إلى انتشار 
الزواج الاجباري» وهجر 
مقاتلی حرکه الشباب 
لزوجاتهم» إذا ما تقدمن في 











لغة الأرقام 


ابو او اشطروا زان 


۲- الاغتصاب كثيرا ما 
العرق» حيث يعيش ۱0۰۰ 
شخص في العراق وسوریا في 
ظل العبودية الجنسية على 
يد داعشء التنظيم الذي 
لا يتواى عن بيع النساء 
الشابات بشكل علني أو 
Ss‏ ال لي 
لائحة بأسعار الفتيات 
الأيزيديات والمسيحيات, 
وتراوحت أعمار الضحايا 
بين ثماني سنوات و۲۵ سنة. 


۳- القوات النظامية 
مسؤولة عن أغلب حوادث 
العنف الجن‌سي فق ورن 
بماق ذلك الجیش السوري 
الدفاع الوطنيء إلا أن هناك 
ستة تنظيمات على الأقل 





۳ 


با 


۳ ۱ 


1 


۱ ااا 


تمارس العنف الجنسی 
المنظم هي: داعش؛ 
وجبهة النصة, ولواء 
الاسلام» وكتائب أكناف 
المقدس» وأنصار بيت 
المقدسء وحركة أحرار 
الشام الإسلامية. وينتشر 
كذلك التحرش الجنسي 
وتجارة الجنس والامتهان ف 
مخريات: اللاختن السورين 
وق مراكز التوقيف. 


> يخشى الضحايا 
من التبليغ عن الانتهاكات 
في أغلب الحللات» 
خصوصا في بلدان تعاني 
الفوضی» مثل ليبيا وسوریا 
والعراق والسودان والیمن 
والصومال. العقوبات 
مخففة والإجراءات القضائبه 
بائسةء ففي الصومال مثلاء 
يجب على الضحية أن تدفع 
ثمن وجبات الطعام التي 
يتناولها مغتصبها في السجن. 


ددات 


العدد (ع۱) - ۲۰۱۵ 








1 

و سجون العراق من 
التعذیب الجنسيء رجالا 
ونساءء رغم أن العراق 
هو الدولة العربية الاول 
الق اعتمدت خطة وطنية 


1- تجبر التنظیمات 
المتشددة عاق لكت 
محلية على تزویج بناتها 
بالمقاتلین» تست 
جذورها ي المجتمعات 
المحلية بعلاقات النسب. 


وق حالات الوق تلجأ 


تلك النظیمات لأبشع 
الأساليب لتفكيك العلاقات 
الاجتماعية والتطهير العرق» 


1 دعت الأمم 
المتحدة للتحقيق في حادث 
الات جماعى ۲۳۶۲ 
امرأة گل مار ۳ ساعة 
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في دارفورء تراوحت آعمار 
الضحايا بين أربع سنوات 
و۷۰ شك 


۸ في اليمنء الفتیات 
الأشد فقراً هن الأكثر 
تعرضا للزواج الاجباري من 
المقاتلن» وسجلت حالات 
لمقاتلین هربوا وتركوا 
زوجاتهم حوامل. 


٩‏ في ليبياء ينتشر 
العنف الجنسي في ظل 
التدهور الحاد للأمن 
العام» وتلفت الأمم 
المتحدة إلى أن العنف 
الجنسي كثيرا ما يأنٍ في 
سياق محاولات الهجرة إلى 
أوروبا. 


۳- العنف الجنسى 
ليس ظاهرة عرضية؛ 
بل استراتيجية أساسية 
للجماعات المتشددة 
مرتبطة بفكر هذه 
الجماعات وتمويلها 
وأهدافهاء وتقول الأمم 
المتحدة إن العنف الجنسى 
أداة تستخدمها تلك 
الجماعات لتجنيد مقاتلين 
وترويع السکان» وتغيير 
التركيبة السكانية» وجني 
المال وتغيير العقيدة 
الدينية عبر الزواج. 


وخلص هذا التقريرء 
إلى أنه في سياق الأزمات 
المتعاقبة الناجمة عن 
التطرف ا 
بالعنف» يبدو أن الجماعات 
المتطرفة لديها نزوع مروع 
نحو استخدام العنف 
الجنسي کاسلوب من 
آسالیب الارهاب» فقد 














لغة الأرقام 


اكت الجماعات المتطرفة 
أشكالا فظعة من العنف 
الجتسی المتصل بالنزاعات 
في الجمهورية العربية 
السورية والصومال والعراق 
ومالي ونيجيرياء بما في ذلك 
الاغتصاب» والاسترقاق 
الجنسيء والزواج القسريء 
والحمل القسريء والإجهاض 
القسريء باعتبارها شكلا 
من أشكال الاضطهاد 
الديني والعرق» كما أن 
بيئات النزاع المساعدة على 
التطرف» مثلما هو الحال 
ي ليبيا والیمن» تتطلب 
لمتابعة عن كثب. 


الأطراف المشتبهة 
لممارسة العنف 
الجنسی 


وضع التقریر قائمة 
بأسماء الأطراف ال 
توجد آسباب وجيهة 
للاشتباه ف ارتکابها أنماطاً 
من الاغتصاب وغبره من 
أشكال العنف الجنسی أو 
في مسوولیتها عن ذلك في 
حالات الاعات المدرجة 
٤‏ جدول آعمال مجلس 
الأمنء ومن بينها: بوكو 
جرف جیش الرب 
للمقاومةء قوات اتتلاف 
سيليكا سابقاء جماعة 
الشورة والعدالة» تنظیم 
الدولة الاسلامیة في العراق 
والشام» الحرکة الوطنیة 
لتحریر آزواد» جماعة آنصار 
الدينء حرکه التوحید 
والجهاد في غرب إفريقياء 
تتظیم القاعدة فى بلاد 
يعن الماع مها 
الشباب» جبهة النصرة 
لواء الإسلام» كتائب أكناف 








العدد (ع 











بيت المقدس, أنصار بيت 
المقدس» حركة أحرار 
الشام الاسلامية» والقوات 
الحكومية» بما فیها الجیش 
العری السوري» وجهاز 
الاستخبارات والقوات 
الموالية للحكومةء بما فیها 
ملیشیات قوات الدفاء 
الوطني. 


۰ مليون طفل فى 
العالم يعايشون 
أعمال العنف 


ومن جهة آخری» 
يتوقع تقرير اخير لمنظمة 
الأمم المتحدة للطفولة 
(يونيسف) أن واحدا من 
بين کل عشرة أطفال على 
مستوى العالم ينشا حاليا 
فى مناطق النزاع. 


وأوضحت المنظمة 
فى هذا التقرير الذي 
یحمل اسم عفان بین 
الجبهات». آن نحو ۲۳۰ 
مليون طفل يعايشون حالبا 
القلق والكراهية والعنف 
خلال السنوات الأول من 
عمرهم. وآن هناك آطفالا 
مهددون حالبا بابشع سبل 
إساءة المعاملة فى سوریا 
والعراق وجن وب السودان 
وجهورية إفريقيا الوسطی. 


وذکرت المنظمة آن 
الفتیات والشبان بتعرضون 
بشکل مباشر للعنف 
من خلال اختطافهعم 
واستعبادهم مشبرة إلى 
أن الجماعات المتطرفةء 
كتنظيم الدولة الاسلامية, 
وجماعة «بوکو حرام»؛ 
پتجاهل ون مبادی القانون 


- 
۲ ۰*۰ 5 
س 


۲۰۱۵ - 


۰۰ ۰ ۰ < 





الدول الإنساني بشكل واع 
من أجل جذب أكبر قدر 


وق الوقت ذاته»ء 
لمنظمة ق 
شا شل الجافاكت 
تمارس سحرا خاصا على 
الشبابء قائلة إن «بعض 
الأبديولوجيات کآیدولوجیات 
تنظيم الدولة الإسلامية 
تتعهد بالمغامرة والقرب 
الاجتماعي والشعور بالقدرة 
على تجاوز الحدود الق 
يتم فرضها على الشباب في 
حياتهم اليومية». ودعت 
لمنظمة المتبرعین بعدم 
الاقتصار على التفکبر ف 
الا لا ن لما 
وأشارت إلى أنه يفضل 
التفكير أيضا في التعليم 
المدرسی للاطفال ضحابا 
ا وم 
























































امعرفم المزید يرجى زیاره موقع مؤسسة مومنون بلا حدود للدراسات والابحاث 
.۲۲۱۵۱۲۱۱۲۱۵۱۲۱ . ۱۷۷۱/۷۱/۷ 





ترقبوا 


في العدد القادم 








«الانسان العریی 
ورهاب الحریة» 





